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"Natuurlijk, het universum is groot, maar je moet het wel in perspectief zien." 
Diederik Smit, comedian 
“..hij vervolgde zijn weg vol vreugde.” 
(Hand. 8:39 NBV) 
Voorwoord 
Dit boek gaat over methodiek, maar het is geen praktisch boek. Het is een theoreti-
sche studie over doel en methode van de geestelijke verzorging en gaat over de 
redenen die geestelijk verzorgers hebben om te doen wat ze doen. Toch speelt deze 
studie zich niet af in een ijle theoretische ruimte. De aanleiding ligt in de maat-
schappelijke praktijk: de transitie waarin de geestelijke verzorging zich momenteel 
bevindt. Inhoudelijk krijgt de praktijk aandacht door een empirisch onderzoek. Ook 
het oogmerk van deze studie is praktisch: het wil de praktijk dienen door het bieden 
van structuur aan zowel de praktijkbeoefening als de methodiekontwikkeling van 
het vak. Dit alles onder het bekende motto van Kurt Lewin: ‘Er is niets zo praktisch 
als een goede theorie’.  
De oorsprong van deze studie ligt in de suggestie van mijn begeleider: ‘Zou het niet 
kunnen gaan over de methodiek van de geestelijke verzorging want daar mist iets’. 
Ik stemde toe in het onderwerp en het kostte mij vervolgens anderhalf jaar om te 
formuleren wat er nu precies miste. Er bleken wel een aantal (fragmenten van) me-
thodische benaderingen van pastoraat/geestelijke verzorging te bestaan, maar zij 
bleken alle partieel te zijn. Sommige aspecten van het vak werden uitgewerkt, maar 
andere bleven in de schaduw. Wat miste was naar mijn idee een beroepseigen struc-
tuur waarbinnen deze benaderingen konden functioneren. Zo werd de vraagstelling 
van dit onderzoek geboren: wat is de methodische structuur oftewel de basismetho-
diek van de geestelijke verzorging? Deze vraagstelling bleek bij nader inzien een 
zekere lading te hebben. Ze suggereerde dat er zoiets zou bestaan als ‘de’ geestelij-
ke verzorging. Als de vraag naar de basismethodiek van de geestelijke verzorging 
bevredigend beantwoord zou kunnen worden, dan zou dat een basis verschaffen om 
de verschillende tradities, benaderingen en werkvelden van de geestelijke verzor-
ging met elkaar in gesprek te brengen en dat zou de ontwikkeling van vak ten goede 
kunnen komen.  
Ondertussen had ik mijn eigen ervaringen opgedaan met de ‘methodiekvraag’. Ne-
gen jaar geleden begon ik – na 25 jaar als Nederlands Gereformeerd gemeentepre-
dikant te hebben gewerkt – als geestelijk verzorger in de ouderenzorg. Ook al ben je 
op gevorderde leeftijd, toch ben je een beginner als je van werkveld verandert. Zo 
kwamen ook de specifieke beginnersvragen op me  af: ‘hoe zet ik het werk op, hoe 
pak ik de dingen aan, wat doe ik wel, wat doe ik niet, welke bijdrage kan ik eigen-
lijk leveren in het grote geheel etc.’ En ook beginnersfouten gingen aan mij niet 
voorbij. Op een van de eerste vergaderingen met het management, waarin ik een 
bescheiden beleidsstuk presenteerde strooide ik met de wijsheden die ik gedurende 
mijn opleidingstijd had opgedaan. Het was in de tijd waarin de presentiebenadering 
sterk tegenover de interventiebenadering werd gezet en ik de gedachte had omarmd 
dat geestelijk verzorgers niet met een vooropgezet doel werken, maar dat juist dat 
doeltreffend kon zijn. Ik werd afgeserveerd: “Onzin, jij werkt hier en je werkt hier 
niet voor niets. Je hebt net zo goed een doel en methode als ieder van ons”. Toen 
wist ik: hier is een beter verhaal nodig. Deze ervaring bleef mij gedurende het on-
derzoek altijd bij. Hoe vrij en beweeglijk geestelijk verzorgers zich op methodisch 
gebied ook bewegen: al het water van de zee wast niet weg dat ze ‘ergens voor 
zijn’. Deze overtuiging leidde tot de steeds duidelijker keuze om de geestelijke 
verzorging niet te benaderen als een levensbeschouwelijk gelegitimeerde maar als 
een maatschappelijk gelegitimeerde discipline, die net als alle zorgdisciplines ge-
houden is om haar doel en methode op een algemeen inzichtelijke manier te ver-
antwoorden. Het leek mij een uitdaging om dat zo te doen dat het eigen geluid van 
de bestaande levensbeschouwelijke en sociaal-wetenschappelijke tradities kon  
blijven klinken. In hoeverre dat gelukt is, zal moeten blijken uit de reacties op deze 
studie.  
 
Met veel motivatie en genoegen heb ik aan deze studie gewerkt. In de tussentijd is 
er in het veld het nodige gebeurd. Er zijn een aantal publicaties verschenen die raak-
ten aan dezelfde vraag als waarmee ik bezig was en die noopten tot aanvulling van 
het betoog. Vermeldenswaard is verder de toenemende aandacht voor een tweede-
lijns geestelijke verzorging en experimenten met extramurale geestelijke zorg. Ten-
slotte moet genoemd worden dat in 2015 de beroepsvereniging de VGVZ een ge-
heel vernieuwde beroepsstandaard aannam op het moment dat deze studie zijn defi-
nitieve vorm kreeg. Ik heb ervan afgezien deze te verwerken en refereer aan de 
vorige beroepsstandaard als ‘beroepsstandaard 2010’ en laat de nieuwe standaard 
buiten beschouwing.  
 
Bij de afronding van een project als dit passen woorden van dank. Allereerst: ik ben 
een dankbaar mens. Dat ik de gelegenheid heb gekregen een draadje uit mijn bio-
grafie -  dat er heel lang los heeft bij gehangen - alsnog in mijn leven in te vlechten, 
stemt mij uiterst dankbaar. Ik dank de respondenten die in deze studie aan het 
woord komen. Ik ben hen niet alleen erkentelijk voor hun bereidwilligheid en tijds-
investering, maar ook voor hun inhoudelijke inbreng. Stuk voor stuk hebben ze mij 
belangrijke inzichten aangeleverd. Het empirisch deel getuigt daarvan. Een bijzon-
der woord van dank geldt mijn promotor Prof. dr. Ruard Ganzevoort. Hij bleef in 
mij geloven als ik werd geplaagd door twijfels over de kwaliteit van mijn werk. 
‘Vind je het nog leuk?’ vroeg hij dan en mijn eigen hartgrondige ‘ja’ hielp mij dan 
weer verder. Misschien is dat op zichzelf wel een klein icoon van geestelijke ver-
zorging. Zijn vlotte en trefzekere verwerking van mijn inzendingen versterkten de 
motivatie. Co-promotor Wim Smeets was altijd zeer belangstellend en gaf mij tel-
kens het gevoel met iets wezenlijks bezig te zijn.  
 
 
Het promotiefonds van de Nederlands Gereformeerde kerken dank ik voor hun 
tegemoetkoming in de kosten van deze uitgave. Het is een bevestiging van de band 
die ik met deze kerken heb. In hun midden ben ik geestelijk gevormd en in hun 
midden wil ik graag de inzichten van deze studie delen, die m.i. ook van belang zijn 
voor het kerkelijk pastoraat. Mijn werkgever Viattence dank ik voor de souplesse in 
de omgang met werktijden en voor de financiële tegemoetkoming. Ik hoop de resul-
taten van mijn studie vruchtbaar te kunnen maken voor de organisatie.  
 
Niet in de laatste plaats dank ik Sarah die de louterende kunst verstaat om met een 
enkel voorbeeld een heel gedachtengebouw in te laten storten. Ik dank haar voor de 
ruimte die ze me bood door een full time baan te accepteren, voor de ondersteuning 
op momenten dat het nodig was en voor het inhoudelijk meedenken. Voor de cor-
rectie van het manuscript heeft ze aantal mooie zomerdagen opgeofferd.  
 
De titel van deze studie verwijst naar waar het m.i. in de geestelijke verzorging om 
gaat: het ondersteunen en helpen van mensen bij het antwoord geven op het leven 
zelf, zodat ze weer verder kunnen.  
 
De tweet van Diederik raakt op ironiserende wijze zowel het geheim van zingeving 
als geestelijke verzorging. De Ethiopische eunuch die volgens het Bijbelverhaal in 
Handelingen 8  zijn weg vol vreugde vervolgde, is voor mij een sprekend beeld van 
het doel van mijn werk als geestelijk verzorger. Daar doe ik het voor: dat mensen 
hun weg met vreugde kunnen vervolgen.  
 
Op de omslag staat een detail van een joodse ‘miqve’ (reinigingsbad) in Qumran. Ik 
zie het als icoon van de methodische weg die geestelijk verzorgers samen met hun 
cliënten gaan. Het is een afdalen naar de diepte van het leven waar iets gebeurt wat 
zich aan methodische beschrijving onttrekt, om vervolgens weer op te klimmen 
naar de oppervlakte van het leven om op een andere manier verder te kunnen gaan. 
Het bezig zijn met deze studie was ook een soort afdaling. Nu weer omhoog en 
verrijkt verder. 
 
Vorchten, oktober 2015.  
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1 INLEIDING  
Al eeuwenlang wordt er in de publieke ruimte geestelijke zorg verleend aan zieken, 
gedetineerden en militairen (Goudswaard, 2006). In dat licht is een studie over doel 
en methode van de geestelijke verzorging vreemd: zouden we na zoveel eeuwen 
niet moeten weten waar we mee bezig zijn? Het antwoord op deze vraag ligt in de 
grote veranderingen die zich de afgelopen halve eeuw in het religieuze landschap 
van onze samenleving hebben voltrokken. Die zijn zo ingrijpend geweest dat de 
geestelijke verzorging zichzelf opnieuw heeft moeten uitvinden. Het is niet over-
dreven hier van ‘transitie’ te spreken: de overgang naar het werken in een ander 
paradigma (Vosman, 2012).1 Vanouds is de geestelijke verzorging gezien als een 
religieuze en levenbeschouwelijke activiteit op het publieke erf en dat is nog steeds 
de visie die in de wetgeving verondersteld wordt. In dit paradigma is bezinning op 
doel en methode van het vak nauwelijks nodig. De doelen lopen immers parallel 
aan de doelen die men zich in de religieuze gemeenschap stelt en de methoden (ma-
nieren van werken) worden bepaald door de tradities die daar gelden. Dit paradigma 
staat echter al enige decennia onder druk. Ze staat onder politieke druk, omdat reli-
gie en levensbeschouwing steeds meer worden gezien als behorend tot de private 
levenssfeer en van daaruit wordt het steeds moeilijker in te zien waarom geestelijke 
verzorging een publieke verantwoordelijkheid zou zijn en uit publieke middelen 
zou moeten worden bekostigd. Ze staat ook onder culturele druk, omdat als gevolg 
van de maatschappelijke processen van privatisering, pluralisering en deïnstitutio-
nalisering religie en levensbeschouwing in toenemende mate los van instituten 
wordt beleefd (Ganzevoort, 2006). Toepassing van het beginsel dat ieder die 24 uur 
of langer in een instelling verblijft recht heeft op de geestelijke verzorging die bij 
hem past – zoals vastgelegd in de kwaliteitswet zorginstellingen - zou in de huidige 
situatie strikt genomen moeten leiden tot aanstelling van een oneindig aantal ver-
schillende geestelijk verzorgers of tot aanstelling van neutrale geestelijk verzorgers. 
In deze ontwikkelingen is de beroepsvereniging VGVZ2 de weg ingeslagen van de 
professionalisering (VGVZ, 2010:6). Men streeft er naar om van de geestelijke 
verzorging een maatschappelijk erkend beroep te maken met dezelfde kenmerken 
als verwante beroepen. Daarvoor is de formulering nodig van een afgebakend do-
mein, maatschappelijk legitimatie, professionele expertise, kwaliteitsborging en 
publieke bekostiging (Brouwer, 1995; Schilderman, 1998, 2006)3. In dit rijtje hoort 
ook thuis de transparantie over het in de praktijk na te streven doel en de weg waar-
                                          
1 Transitie betekent ‘overgang’ of ‘kentering’. De term heeft een specifieke betekenis gekregen in de 
bestudering van samenlevingsvraagstukken. Zo definieert Rotmans transitie als “ingrijpende en onom-
keerbaar kanteling van systemen in de samenleving’ (Rotmans:10). Ik gebruik de term in algemenere 
zin: een fundamentele systeemverandering, een voortgang van het werk in een ander paradigma, het 
schoeien van het werk op een andere leest.  
2 Vereniging van Geestelijk Verzorgers in Zorginstellingen. Voor informatie: internet: www.vgvz.nl.  
3 De geschiedenis van deze professionalisering is op meerdere plaatsen beschreven (De Roy e.a., 
1997:4-6; Snelder, 2006; Timmerman, 2011:189-193). 
Hoofdstuk 1 
18 
langs men het wil bereiken. Zo wordt de vraag naar doel en methode van de geeste-
lijke verzorging relevant. 
1.1 Methodiekvraag in context 
Binnen de beroepsgroep van geestelijk verzorgers is de methodiekvraag omstreden. 
De principiële vraag ligt op tafel of doelgericht en methodisch werken zich wel met 
geestelijke verzorging verdraagt.4 Is het voor de geestelijke verzorging niet karakte-
ristiek dat aan de ander zoveel mogelijk de ruimte geboden wordt om te zijn wie hij 
is, en is methodisch toewerken naar een voorgegeven doel daarmee niet in strijd?5 
Deze vraag neem ik serieus door in deze studie niet alleen na te denken over wat 
onder geestelijke verzorging wordt verstaan maar ook over wat onder methode en 
methodiek wordt verstaan.6 Voor nu wil ik volstaan met het noemen van vier con-
texten waarin de methodiekvraag zich onvermijdelijk opdringt.  
1.1.1 De context van de geestelijk verzorger zelf 
Vanuit de context van de geestelijk verzorger zelf is er behoefte aan een praktijk-
theorie – en daarmee aan een methodiek - die structuur biedt aan het dagelijks werk 
van de geestelijk verzorger. Door de ingrijpende culturele en maatschappelijke 
veranderingen op het gebied van spiritualiteit en religie kan niet men zomaar in het 
voetspoor van de traditie verder gaan. De geestelijk verzorger staat voor de uitda-
ging om het werk vorm te geven op een manier die bij de recente culturele ontwik-
kelingen en de specifieke werkcontext past.7 De structuur moet door de geestelijk 
verzorger zelf aangebracht worden. Hij dient zicht te krijgen op de plaats die hij in 
de organisatie of in de samenleving inneemt om van daaruit concrete activiteiten te 
ontwikkelen. Iedere geestelijk verzorger of Dienst Geestelijke verzorging moet 
antwoord geven op de vraag wat men beoogt en langs welke weg men dat wil be-
reiken. Dit proces heeft inmiddels geleid tot een waaier aan methodische benade-
ringen en middelen (Walton, 2014c). Hieruit moet men een keuze maken. Dat roept 
de vraag op naar de criteria op basis waarvan men deze keuze maakt.  
1.1.2 De context van de organisatie  
De methodiekvraag komt ook naar voren in de werkomgeving van de geestelijk 
verzorger: de organisatie of - in het geval van de vrijgevestigde geestelijk verzorger 
-  de samenleving. Wie als geestelijk verzorger werkt, krijgt te maken met collega-
zorgprofessionals, die ieder op hun eigen wijze een bijdrage leveren aan het welzijn 
                                          
4 Met name in kringen van het ‘spiritueel humanisme’ speelt deze vraag.  Men erkent slechts  
‘impliciete doelstellingen’ (doelstellingen vanuit het subject) en men bepleit een ‘intuïtieve methodiek’ 
vanuit de persoonlijke kwaliteiten van de geestelijk verzorger, (Van IJssel, 2007:221-237;468; Jorna, 
2005). 
5 Walton constateert dat het maximaal respecteren en bevorderen van het subject-zijn van een cliënt 
een sleutelrol speelt in de geestelijke verzorging. Afstemming op de ander is de kernnotie in de metho-
diek (2014a). In 6.2. en 10.2.6 kom ik terug op de presentie-interventiecontroverse. 
6 Zie hoofdstuk 2 
7 Rebel heeft 6 ambivalenties geformuleerd waarin de geestelijk verzorger zijn weg moet vinden: aan-
bod/vraag; begeleiding/behandeling; kerk/ziekenhuis ;ambtelijk/professioneel; pastoraat/geestelijke  
verzorging; vrijplaatsfunctie/medewerker (Rebel, 1994).  
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van mensen. De vraag dringt zich dan op wat het eigene is van de bijdrage van de 
geestelijk verzorger in vergelijking met de psycholoog, de maatschappelijk werker, 
de arts, de activiteitenbegeleider, de vertrouwenspersoon, de mentor, etc. Dat eigene 
is niet slechts gelegen in dat waar men zich mee bezig houdt (domein van het be-
roep), maar ook in de manier waarop men te werk gaat. Helderheid over de eigen 
manier van doen is belangrijk omdat er inhoudelijk een forse overlap is met andere 
zorgdisciplines: vragen rond relaties, verwerking van emoties, zinvolle dagbeste-
ding, ethische vragen, rouw, etc. Als twee hetzelfde doen is het nog niet hetzelfde. 
In een verpleeghuis kunnen zowel een activiteitenbegeleider als een geestelijk ver-
zorger bezig zijn met bloemschikken of reminiscentieactiviteiten.8 Het verschil zit 
in het doel dat ze nastreven en de manier waarop ze bezig zijn. In de krijgsmacht 
kunnen zowel een maatschappelijk werker als een geestelijk verzorger met een 
militair in gesprek zijn over de relatie tot het thuisfront. Het verschil zit in het doel 
dat ze nastreven en de manier waarop ze bezig zijn. Wie zijn beroepsidentiteit als 
geestelijk verzorger wil profileren, zal daarom ook methodisch als geestelijk ver-
zorger herkenbaar moeten zijn (Ganzevoort & Visser, 2007:33-34). Als het eigene 
van het vak gelegen is in het verband tussen het ‘wat’ en het ‘hoe’, dan rijst de 
vraag hoe die verbinding gelegd kan worden. Dit probleem wordt expliciet ge-
noemd in wetenschappelijk onderzoek. Het onderzoek van De Roy (De Roy e.a., 
1997) laat zien dat geestelijk verzorgers het eigene van het beroep vooral zien in de 
manier waarop ze met mensen en dingen omgaan (8) en het constateert juist op dit 
punt een probleem. Het eigene van het vak wordt door geestelijk verzorgers en 
deskundigen geformuleerd met uiteenlopende termen als empathie, zinge-
ving/levensbeschouwing, vrijplaats en ‘teamlid-zijn’. Daarvan wordt de empathie - 
dat hier staat voor de relationele aspecten van begeleiding - het hoogst gewaardeerd. 
Maar het onderzoek laat zien dat juist dit aspect van de geestelijke verzorging los 
staat van de inhoudelijke aspecten van het vak die met de termen zingeving en le-
vensbeschouwing zijn aangeduid. De auteurs concluderen:  
 
“Het is echter niet precies duidelijk, ondanks alle nadruk die erop gelegd wordt, 
hoe deze empathie verband houdt met de andere dimensies die het eigene van het 
beroep uitmaken. Juist dit aspect, dat zich wellicht het minst leent voor professio-
nalisering, speelt een prominente maar onduidelijke rol in het eigene van het be-
roep.” (De Roy e.a., 1997:149) 
 
Met andere woorden: Het verband tussen het ‘wat’ en het ‘hoe’ is onvoldoende 
inzichtelijk.  
1.1.3 De context van de beroepsgroep 
Ook de context van de beroepsgroep genereert de vraag naar doel en methodiek. De 
VGVZ streeft professionalisering na. Men wil aantonen dat het beroep van geeste-
lijk verzorger een volwaardig beroep is. Daarbij horen een eigen wetenschappelijk 
verantwoord en maatschappelijk geborgd domein, verantwoorde doelstellingen en 
                                          
8 Reminiscentieactiviteiten zijn activiteiten waarmee men door objecten of het stimuleren van het 
vertellen verhalen over vroeger de oudere in contact wil brengen met zijn eigen realiteit en identiteit.  
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beproefde methoden.  Verder is een voortdurende inspanning noodzakelijk om de 
kwaliteit te verbeteren. In dit streven naar professionalisering zijn methodiekont-
wikkeling en methodiekverantwoording onontbeerlijk. Kwaliteitsborging vereist 
immers kwaliteitscriteria: wat is goede en geslaagde zorg en wat is slechte, mislukte 
geestelijke verzorging?  
1.1.4 De maatschappelijke context 
Geestelijk verzorgers werken vaak in organisaties en die streven per definitie doelen 
na. Zij zijn gehouden tot een verantwoord beheer van middelen, tijd en geld en 
moeten voldoen aan omschreven kwaliteitseisen. Naar de mate waarin geestelijk 
verzorgers deel uitmaken van een organisatie kunnen ook zij bevraagd worden op 
de effecten van hun werk en de efficiency van hun inzet. Kunnen ze aangeven wel-
ke bijdrage ze leveren aan het organisatiedoel en langs welke weg ze dat doen? 
(Huizing, 2008)? Hetzelfde geldt in beginsel voor vrijgevestigde geestelijk verzor-
gers. De cliënt wil weten waar hij aan toe is en heeft recht op transparantie in doe-
len en wegen. 
 
Samengevat: aandacht voor de methodologie van de praktijk van de geestelijke 
verzorging dringt zich op:  
- vanwege de behoefte aan een structurerende praktijktheorie; 
- vanwege de profilering van de eigen identiteit van de geestelijke verzor-
ging; 
- vanwege de noodzaak tot professionalisering; 
- vanwege de maatschappelijke eis tot transparantie; 
1.1.5 Nederlandstalige Studies 
De maatschappelijke context van de geestelijke verzorging en de wijze waarop zij 
georganiseerd is, verschilt per land. De Nederlandse situatie heeft een eigen profiel 
en daarom heb ik mij in eerste instantie beperkt tot Nederlandstalige studies over de 
methodiek van de geestelijke verzorging. Daar waar men zich baseert op buiten-
landse auteurs heb ik die erbij betrokken. Zoals te verwachten is voor een zich ont-
wikkelende discipline is er in de bezinning veel aandacht voor de theoretische 
grondslagen. Ook is er de nodige aandacht voor de activiteiten die geestelijk ver-
zorgers ontplooien en de competenties waarover zij moeten beschikken. Veel min-
der aandacht is er voor het vragencomplex dat hier tussen ligt: de praktijktheoreti-
sche overwegingen die bepalen welke activiteiten men met welk doel onderneemt. 
Het lijkt een soort ‘black box’ die in de literatuur soms kort in beeld komt als er een 
beroep wordt gedaan op persoonlijke inzichten en vaardigheden van de geestelijke 
verzorger.9 In het Nederlandse taalgebied is mij geen studie bekend die systema-
tisch ingaat op de plaats en werking van de methodiek in de geestelijke verzorging. 
Wel zijn er allerlei publicaties die daaraan raken. Er is al gewezen op de studie van 
De Roy e.a. die de kloof tussen relationele en inhoudelijke aspecten van het vak 
naar boven haalt. Uit hetzelfde jaar stamt de publicatie van Van Rhijn en Meulink-
                                          
9 Zie hoofdstuk 6. 
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Korf (Meulink-Korf & Van Rhijn, 2001 (1997)) die op basis van de contextuele 
therapie van Nagy expliciet een pastorale methodiek wil bieden. Een gepopulari-
seerde versie verscheen onder de titel ‘De onvermoede derde’ (Meulink-Korf & 
Van Rhijn, 2005 (2002)). Een cursus contextueel pastoraat behoort sindsdien tot het 
standaard aanbod aan nascholingsactiviteiten van onder meer de Protestantse kerk 
Nederland. In 1999 redigeerde Mooren de bundel ‘Bakens in de stroom’ waarin hij 
op zoek ging naar een methodiek voor het geestelijk werk. (Mooren, 1999). Uit 
hetzelfde jaar stamt de publicatie ‘Levensvragen in de zorg’ van Rijksen en Van 
Heijst die een ‘levensbeschouwelijke benadering’ in de zorgverlening presenteert 
met casussen uit de verstandelijk gehandicapten zorg (Rijksen & Van Heijst, 1999). 
De verschijning van Baarts ‘Een theorie van de presentie’ uit 2001 is een mijlpaal 
in het nadenken over de werkwijze van de geestelijke verzorging (Baart, 2004b). De 
hierin ontwikkelde presentiebenadering heeft onder geestelijk verzorgers veel 
weerklank gevonden en is door velen omarmd als een methodische verantwoording 
van hun werk. Dat hoeft niet te verbazen, omdat deze benadering ontleend is aan 
het werk van buurtpastores waarmee het werk van een geestelijk verzorger verwant-
schap vertoont. De publicatie van Baart richt zich echter niet op de geestelijke ver-
zorging, maar is een agologische studie: het presenteert een alternatieve benadering 
in de begeleiding als zodanig. In het kader van de door de beroepsgroep ingezette 
professionalisering ontstond naar aanleiding van deze publicatie een methodlologi-
sche discussie over de vraag in hoeverre geestelijke verzorging een presentie- dan 
wel interventiepraktijk kan of moet zijn (Bouwer, 2005; Jorna, 2005). Bouwer be-
pleitte een versterking van de geestelijke verzorging als interventiepraktijk. Dat 
vraagt volgens hem om de ontwikkeling van levensbeschouwelijke diagnostiek 
(Bouwer, 1998b, 2000). Er ontstond een polarisering waarbij de interventiepraktijk 
steeds ging stasan voor ‘professioneel’ en ‘methodisch’ en de presentiepraktijk 
steeds meer voor ‘medemenselijk’ en ‘niet-methodisch’. In 2007 verscheen het 
handboek van Ganzevoort & Visser ‘Zorg voor het verhaal’, waarvan het tweede 
deel geheel is gewijd aan de ‘methodiek’ (Ganzevoort & Visser, 2007). In dat deel 
worden theoretische achtergronden verhelderd en wordt een model geboden op 
basis van narratologische inzichten.  Ook worden specifiek religieuze werkvormen 
als gebed en Bijbellezing besproken. De noodzaak van een theologische methodiek 
wordt bepleit, maar een systematische benadering van de methodiekvraag vinden 
we hierin niet. Door de Radbouduniversiteit Nijmegen is de z.g. ‘contingentieme-
thode’ voor existentiële zorg ontwikkeld (Scherer-Rath, 2007; Scherer-Rath et al., 
2012), waarin men ook getraind kan worden. LUCE biedt een cursus aan op basis 
van de inzichten van Van Knippenberg over ‘existentiële zielzorg’ (Van 
Knippenberg, 2005).10 In 2007 bood Muthert in het kader van haar onderzoek naar 
verlieswerking bij schizofrene patiënten op basis van empirisch materiaal een be-
roepsprofiel van de geestelijk verzorger, waar een aantal methodische elementen 
aandacht ontvangen (Muthert, 2007). Verder vindt er in het Nederlandse taalgebied 
bezinning op methodiek plaats op basis van een tweetal buitenlandse bronnen. Van-
denHoeck presenteerde in haar dissertatie het ‘focusmodel’ op basis van de ‘Disci-
                                          
10 Zie voor de cursus https://www.tilburguniversity.edu/nl/onderzoek/instituten-en-
researchgroepen/luce-crc/leergangen/existentielezielezorg/ (benaderd  op 1-03-2015) 
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pline of Pastoral Caring’ van de Amerikanen VandeCreek en Lucas (VandenHoeck, 
2007; VandeCreek & Lucas (Eds.), 2007 (2001)). In de multidisciplinaire master-
class ‘spiritualiteit in de palliatieve zorg’11  oriënteert men zich voor de manier van 
werken op het werk van de Duitse theoloog en geestelijke verzorger E. Weiher 
(Weiher, 2004, 2009). Tot slot zijn er de publicaties over gespreksvaardigheden in 
het geestelijk werk van bijvoorbeeld Smit en Dijkstra (Smit, 2006; Dijkstra, 2007). 
Riemslagh biedt een evaluatief overzicht van de studies over gespreksvoering in het 
pastoraat. (Riemslagh, 2011). Timmerman raakt in zijn studie ‘Gezien de ander’ aan 
methodische vragen (Timmerman, 2011). Hij onderscheidt een doelgerichte en 
responsieve manier van werken. In 2014 spreekt Walton in zijn oratie over ‘We-
derwaardigheden en methoden’ waarin hij de methodiekvraag expliciet op de agen-
da zet. In deze publicatie verbindt hij ervaringen van cliënten uit de GGZ met een 
aantal theoretische noties (Walton, 2014a, 2014c). Al deze publicaties raken aan 
belangrijke aspecten van de methodologie van de geestelijke verzorging, maar een 
systematische benadering vanuit de fundamenten van het vak vinden we daarin niet. 
Belangrijke aspecten en mogelijkheden worden belicht, maar andere blijven buiten 
beeld of impliciet. Deze studie wil in de leemte van een systematische benadering 
van de methodologie van de geestelijke verzorging voorzien.  
1.2 Probleemstelling: basismethodiek 
In de gereedschapskist van de geestelijk verzorger zitten allerlei instrumenten. Men 
maakt niet alleen gebruik van psychotherapeutische gesprekstechnieken (Bodisco 
Massink, 2013), maar ook van creatieve werkvormen uit het welzijnswerk en de 
wereld van de kunst. Men maakt gebruik van inzichten uit agogische disciplines als 
coaching en supervisie en er zijn natuurlijk de specifiek levensbeschouwelijke en 
spirituele instrumenten als lezing van heilige teksten, gebed, meditatie (Neijnens, 
2010; Stoppelenburg et al., 2009), ritueel en viering. De vraag van deze studie is: op 
basis waarvan worden al deze instrumenten ingezet? De beantwoording van die 
vraag raakt aan wat men als het eigene en het doel van de discipline beschouwt. 
Daarom ben ik in deze studie op zoek naar de beroepsspecifieke overwegingen 
waardoor een geestelijk verzorger zich in zijn beroepsmatig handelen laat leiden. 
Hoe wordt de verbinding gemaakt tussen de algemene inzichten over inhoud en 
doel van het vak enerzijds en het concrete beroepsmatig handelen anderzijds? An-
ders gezegd: ik ben op zoek naar de methodische infrastructuur van de geestelijke 
verzorging. Deze infrastructuur noem ik ‘basismethodiek’. Deze term ontleen ik aan 
De Vries & Bouwkamp, die hem gebruiken voor het in kaart brengen van de speci-
fieke manier van werken binnen het maatschappelijk werk (De Vries & Bouwkamp, 
2008). De term is aantrekkelijk omdat daarin de relatie met de daarop gebaseerde 
concretere methodieken is uitgedrukt. De term doet zowel recht aan de methodische 
pluraliteit (Mooren & Walton, 2013) als aan de methodische eigenheid van het vak. 
Het woorddeel ‘basis-’ suggereert dat er een onder de pluraliteit van methodische 
benadering een eenheid aanwezig is. De term zal worden verklaard in hoofdstuk 2.  
                                          
11 De masterclass is mogelijk gemaakt door samenwerking vanuit het Medisch Centrum Leeuwarden, 
het Integraal Kankercentrum Nederland en sinds 2012 de stichting Leerhuizen Palliatieve Zorg. 
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1.3 Opzet van de studie 
Dit alles leidt tot de centrale vraagstelling van deze studie:  
 
Hoe ziet de basismethodiek van de geestelijke verzorging er uit? 
 
Deze vraag moet niet essentialistisch misverstaan worden, als zou er bij voorbaat 
vanuit worden gegaan dat zo’n basismethodiek bestaat. In deze studie wordt veeleer 
naar zo’n basismethodiek gezocht. Zoals in hoofdstuk 2 verantwoord zal worden, 
impliceert de term methodiek een drietal essentiële elementen:  
1. Een methodiek veronderstelt een weg van A naar B en bestaat dus in doel-
gericht werken; 
2. Een methodiek omvat een aantal samenhangende overwegingen met be-
trekking tot het beroepsmatig handelen die voortvloeien uit de essentie van 
het vak; 
3. Een methodiek is geen individuele zaak, maar ingebed in een omvattende 
praktijk; 
 
Kernpunt van de basismethodiek is de wijze waarop de geestelijk verzorger het doel 
dat hij in het contact met de ander nastreeft verbindt met het doel dat in de praktijk 
als geheel wordt nagestreefd. Voor het ontwikkelen van een basismethodiek zijn 
drie dingen nodig te weten:  
 
1. Met welke basisconcepten wordt in de geestelijke verzorging gewerkt? 
2. Welke doelen worden in de geestelijke verzorging nagestreefd?  
3. Welke weg wordt in de geestelijke verzorging bewandeld?  
 
Deze drie deelvragen worden in het eerste deel van deze studie theoretisch behan-
deld. Wat in dit theoretische deel gevonden is, wordt vervolgens in een empirisch 
deel op ecologische validiteit getoetst in een indicatief empirisch onderzoek: in 
hoeverre en op welke wijze is wat theoretisch gevonden is herkenbaar in de prak-
tijk? Vervolgens wordt op basis van beide delen een basismethodiek geformuleerd.  
1.4 Relevantie 
Een antwoord op de vraag naar de basismethodiek van de geestelijke verzorging is 
om de volgende redenen van belang:  
 
- Het helpt geestelijk verzorgers om methoden en theorieën uit andere disci-
plines doelgericht en bereflecteerd te integreren in hun werk; 
- Het geeft richting aan de methodiekontwikkeling van het vak; 
- Het profileert de identiteit van het vak ten overstaan van andere zorgdisci-
plines; 
- Het verschaft een kader waarbinnen geestelijk verzorgers hun werk maat-
schappelijk kunnen verantwoorden;  
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1.5 Wetenschapstheoretische positionering 
De transitie van de geestelijke verzorging brengt een verschuiving van de weten-
schapstheoretische positionering met zich mee. Daarom verantwoord ik in deze 
paragraaf de wetenschapstheoretische positie van dit onderzoek.  
1.5.1 De keuze voor een generiek discours 
Traditioneel wordt geestelijke verzorging gezien als een religieuze of levensbe-
schouwelijke activiteit op publiek erf. In deze benadering wordt geestelijke verzor-
ging gedefinieerd op basis van het particuliere discours van deze of gene religie of 
levensbeschouwing, die op haar beurt in een prolegomena wordt gepositioneerd op 
het wijdere wetenschappelijke veld. Dat is een benadering die theoretisch valide is 
en blijft, maar het is de vraag in hoeverre de keuze voor deze benadering in de hui-
dige culturele en maatschappelijke context voldoet. De recente culturele verande-
ringen op het terrein van religie en spiritualiteit brengen met zich mee dat de geeste-
lijk verzorger in toenemende mate een andere levensbeschouwelijke oriëntatie heeft 
dan de mensen die hij ontmoet. De geestelijk verzorger zal ook voor hen iets willen 
betekenen. Wil er in zo’n geval communicatie tot stand komen dan moet er een 
gemeenschappelijke taal zijn waarin dit mogelijk is. Dat vraagt om de ontwikkeling 
van een generiek en algemeen inzichtelijk discours waarin de afzonderlijke religi-
euze en spirituele positioneringen gecommuniceerd en verantwoord kunnen wor-
den. Ook de noodzaak om bij een levensbeschouwelijk neutrale overheid de belan-
gen van de beroepsgroep te bepleiten vraagt om een generiek discours. Dit betekent 
niet dat een levensbeschouwelijke of religieuze profilering van het vak buiten de 
orde is. Naast een verantwoordings– en communicatiediscours is er immers ook een 
inhoudelijk discours. Religieuze en levensbeschouwelijke tradities hebben een par-
ticuliere oorsprong en spreken een eigen taal en daarin ligt juist hun kracht. Maar 
het is van groot belang deze specifieke kennis zo te delen dat niet-ingewijden kun-
nen begrijpen waarover het gaat. Specifieke levensbeschouwelijke kennis kan zo 
ingebracht worden in bredere debatten (Vgl. Anbeek, 2013). In een generiek dis-
cours over geestelijke verzorging worden specifieke levensbeschouwelijke benade-
ringen dus niet uitgesloten, maar in een breder kader geplaatst.  
Al in 1998 brak Bouwer met de benadering van geestelijke verzorging als variant 
van kerkelijk pastoraat en overige levensbeschouwelijke praktijken. Hij presenteer-
de de wetenschappelijke bezinning op de geestelijke verzorging als een hande-
lingswetenschap met een filosofisch- antropologisch fundament en een fenomeno-
logisch-hermeneutische methode (Bouwer, 1998a:45). Smeets koos ook voor een 
antropologische inzet door het domein te benoemen met de door de antropoloog 
Geertz gedefinieerde term ‘world-view’ (Smeets, 2006:4). Hiermee wordt de transi-
tie van de geestelijke verzorging van een theoretisch fundament voorzien. Ik sluit 
me bij deze benadering aan. Wetenschappelijke bestudering van geestelijke verzor-
ging is hiermee niet meer uitsluitend theologisch. Ze is een handelingswetenschap 
omdat ze een wetenschap is die opkomt uit en gericht is op een bepaalde hande-
lingspraktijk. In een handelings- of praktijkwetenschap worden de theoretische 
uitgangspunten, bronnen, verloop en functionaliteit van een praktijk beschreven, 
verklaard en ontwikkeld. Ze is interdisciplinair omdat ze gevoed wordt door ver-
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schillende disciplines die op elkaar worden betrokken. Zo wordt een nieuwe disci-
plinaire positie gecreëerd die vergelijkbaar is met die van bijvoorbeeld bedrijfskun-
de, milieukunde, psychobiologie, communicatiewetenschappen die elk voor zich 
bestaan uit een specifieke configuratie van elementen uit de fundamentelere disci-
plines. Op dezelfde manier is de bezinning op de geestelijke verzorging te zien als 
een interdisciplinaire handelingswetenschap gevoed door een specifieke configura-
tie van filosofie, theologie/religiewetenschap en sociale wetenschappen, die haar 
eenheid en samenhang vindt in de praktijk van de geestelijke verzorging.  
1.5.2 Antropologische verankering 
In deze studie zal de geestelijke verzorging benaderd worden als begeleiding bij 
zingeving. Dat zal in hoofdstuk 3 worden verantwoord. Zingeving wordt in deze 
studie opgevat als een antropologisch gegeven: het is met het mens-zijn gegeven. 
Wat zingeving is, wordt gethematiseerd in de filosofische antropologie. Binnen de 
filosofie zijn het met name de fenomenologisch-hermeneutische tradities - waarin 
het ‘mens-zijn-in-de-wereld’ gethematiseerd wordt12  - waarop men in het veld 
teruggrijpt om het fenomeen zingeving te begrijpen. Ook put men uit de filosofische 
ethiek. Zoals in hoofdstuk 4 zal worden beargumenteerd, heeft het zingevingsproces 
een morele kern: het kan niet bestaan zonder geestelijke vrijheid, keuze en waarde-
toekenning. Het zingevingsproces voltrekt zich daarom in hetzelfde domein van het 
mens-zijn als waarin de morele keuzes gemaakt worden. Dat domein wordt traditi-
oneel aangeduid als de menselijke geest of het ‘rijk van de vrijheid’ (Kant). Het 
wordt wetenschappelijk verkend in een geesteswetenschappelijk discours (Bouwer, 
1998a; Dilthey, 2013 (1883)).  
1.5.3 Inhoudelijk geïnformeerd door filosofie en theologie 
Dat mensen zin geven, wordt beargumenteerd in een filosofisch-antropologisch 
discours. Welke zin mensen ontdekken in en geven aan hun leven komt aan de orde 
in zowel filosofie als theologie. In deze wetenschappen wordt bestudeerd hoe men-
sen het leven en dat wat het leven overstijgt, ervaren, hoe ze er tegenaan kijken en 
hoe ze op basis daarvan leven. Daarom wordt de bezinning op zingeving - en de 
begeleiding daarbij - inhoudelijk geïnformeerd door zowel filosofie als theologie. 
Vanuit de filosofie wordt dat gedaan vanuit de rede en het conceptuele denken. 
Vanuit de theologie wordt dat gedaan door bestudering van religieuze zingevings-
praktijken in allerlei tradities (KNAW, 2015).13 Inhoudelijk kunnen zingeving en de 
begeleiding daarbij dus zowel filosofisch als theologisch benaderd worden. Slechts 
de aanvliegroute verschilt. De filosofie benadert de zingeving vanuit het conceptue-
le denken. De wijsheid van religieuze tradities wordt desgewenst meegenomen, 
                                          
12 Die traditie is verbonden met de volgende namen: Dilthey, Husserl, Heidegger, Merleau Ponty, Rico-
eur, de ‘existentialisten’, Levinas, Ricoeur en Taylor. De logisch positivistische stroming en de angelsak-
sich georiënteerde analytische filosofie heeft een beperktere (vooral kennistheoretische) scopus.  
13 Een religieuze zingevingspraktijk (een begrip dat ongeveer gelijkbetekenend is met ‘geleefde religie’) 
duid ik op deze plaats aan als een praktijk van betrokkenheid op een vermoede, gepostuleerde of geloofde 
beslissende en dragende transcendente (=de dagelijkse ervaringswerkelijkheid overstijgende) werkelijk-
heid. Zo’n praktijk rust op een particuliere – niet algemeen inzichtelijke – basis. Zie 3.5.2.  
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maar instrumenteel benaderd en op redelijkheid getoetst. De theologie benadert de 
zingeving vanuit concrete religieuze praktijken en tradities. Hier is juist het concep-
tuele denken instrumenteel. Een religieuze praktijk wordt door mij dus als een bij-
zondere zingevingspraktijk gezien.  De specifieke kenmerken daarvan worden in 
3.5.5 beschreven.  
Zingevingspraktijken kunnen slechts interdisciplinair benaderd worden. De over-
gang tussen religieuze en niet-religieuze zingevingspraktijken is vloeiend (Vgl. 
Hijmans, 1994) en het onderscheid is praktisch van aard. De bestudering van niet-
religieuze zingevingspraktijken in interdisciplinair perspectief heeft als nadeel dat 
er moeilijk vat te krijgen is op de eenheid en samenhang van het zingevingsproces. 
Daar moet men actief naar op zoek. De bestudering van religieuze zingevingsprak-
tijken in theologie/religiewetenschap is wat dat betreft in het voordeel. In de subdis-
ciplines van theologie/religiewetenschap is een samenhangend pakket van benade-
ringen voorhanden die van binnenuit en vanuit een centraal gezichtspunt - de ver-
beelding van het transcendente - zicht geeft op de samenhang van het totale zinge-
vingsproces: essentie, oorsprong, inhoud, beloop, beleving en gevolgen.   
1.5.4 Functioneel verhelderd door filosofie, theologie en sociale weten-
schappen 
De onderliggende dimensie van de persoonlijke ruimte (menselijke geest) is slechts 
waarneembaar in de psychosociale processen die in de sociale wetenschappen wor-
den bestudeerd. De psychologie van de zingeving brengt de psychologische proces-
sen van het zingevingsproces in kaart. De godsdienstpsychologie brengt de psycho-
logische kant van religieuze praktijken in kaart. De culturele antropologie laat zien 
hoe religies en ideologieën een gemeenschap vormgeven. De (godsdienst)sociologie 
laat zien welke sociaal-maatschappelijke processen een rol spelen in en rondom 
religieuze en niet-religieuze zingevingspraktijken. De agogie laat zien hoe mensen 
zich ontwikkelen, veranderen en leren aan en van het leven. Zo laten de sociale 
wetenschappen elk hun eigen licht schijnen over de vraag hoe het in zingevingspro-
cessen toegaat. Hiermee is nadrukkelijk niet gezegd, dat de methodische kanten van 
de geestelijke verzorging slechts sociaal-wetenschappelijk benaderd kunnen wor-
den. Bij het onderzoek naar methodiek blijven ook filosofie en theologie meedoen, 
zoals in de titel van deze paragraaf tot uitdrukking komt.  
De verbinding van de geesteswetenschappen filosofie en theologie met de sociale 
wetenschappen is even noodzakelijk als problematisch. Dat komt omdat hier een 
verschillende rationaliteit een rol speelt. In de geesteswetenschappen is een substan-
tiële rationaliteit leidend. Dat is een rationaliteit waarbij men ‘inhouden’ afweegt. In 
de sociale wetenschappen is een instrumentele rationaliteit op empirische grondslag 
leidend.14 Wat geesteswetenschappelijk geldig is, is sociaal-wetenschappelijk nog 
niet geldig en omgekeerd. De wetenschappelijke geldigheidscriteria stemmen niet 
altijd overeen. Dit verschil moet constant bedacht worden als men resultaten uit het 
                                          
14 Zo definieert Van Saane de godsdienstpsychologie vrij strikt als empirische studie. “In de psychologie 
is iets alleen waar als het waarneembaar is.  Kennis gebaseerd op interne denkprocessen of op persoon-
lijke overtuiging kan waardevol zijn, maar geldt niet als wetenschappelijke kennis” (Van Saane, 
2010:28). Zie voor de verschillende rationaliteiten verder 2.1.2.  
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ene domein wil integreren in het ander. Een goed zicht op de samenhangen die hier 
liggen is niet alleen van belang voor de beoordeling van deze studie, maar ook van 
inhoudelijk belang voor het ontwikkelen van een methodiek. Geesteswetenschappe-
lijke kennis en empirische kennis verkregen volgens een natuurwetenschappelijk 
model, komen samen in de ene praktijk van de geestelijke verzorging, maar deze 
soorten kennis zijn verschillend van aard. Voor het ontwikkelen van een methodiek 
moet men deze kennis naar de eigen aard verstaan, waarderen en gebruiken. Wan-
neer men dit nalaat is het risico groot, dat men conclusies trekt die de eigen aard 
van de geestelijke verzorging miskennen. 
1.6 De weg van deze studie 
Deze studie bestaat uit een theoretisch deel (hoofdstuk 2-6) en een empirisch deel 
(hoofdstuk 7-9).  
In hoofdstuk 2 wordt als voorbereiding gereflecteerd op de begrippen methode, 
methodiek en basismethodiek in het perspectief van de geestelijke verzorging als 
maatschappelijk gelegitimeerde zorg- en begeleidingspraktijk. In hetzelfde perspec-
tief wordt in de hoofdstukken 3 - 5 nagegaan wat het beroepsspecifieke van de 
geestelijke verzorging is. In hoofdstuk 3 wordt beargumenteerd het zingevingspro-
ces als domein van het vak aangwezen. In hoofdstuk 4 wordt een model geboden 
van de infrastructuur van dit proces. Methodisch werken is in essentie doelgericht 
werken en daarom is hoofdstuk 5 gewijd aan het praktijkdoel van de geestelijke 
verzorging. Er wordt een eigen praktijkdoelomschrijving ontwikkeld die uitgaat van 
het algemene begrip ‘welzijn’.15 In hoofdstuk 6 worden een aantal bestaande me-
thodische modellen beschreven en geordend. Ze laten zich op basis van het infra-
structurele model uit hoofdstuk 4 ordenen als relationele, formele, spirituele en 
functionele modellen. Deze kunnen transversaal op elkaar worden betrokken met 
het oog op een te ontwikkelen basismethodiek. Het empirisch deel begint met 
hoofdstuk 7 en bevat de methodologische verantwoording van een indicatief kwali-
tatief empirisch onderzoek. Hoofdstuk 8 presenteert het resultaat van dit onderzoek 
in de vorm van methodische profielen van acht geestelijk verzorgers. Hoofdstuk 9 
trekt daaruit conclusies in een vergelijkende analyse. In hoofdstuk 10 worden de 
theoretische en empirische lijnen samengenomen en wordt een basismethodiek 
geformuleerd. In de slotbeschouwing van hoofdstuk 11 wordt de waarde en bruik-
baarheid van de studie geformuleerd, worden suggesties gedaan voor voortgaand 
onderzoek en wordt de studie geplaatst binnen de ontwikkelingen van het vak.  
 
Tot slot een paar taalkundige kwesties. Waar ik spreek over geestelijk verzorger 
bedoel ik altijd geestelijk verzorger m/v. Dat geldt ook voor andere aanduidingen 
die grammaticaal mannelijk of onzijdig zijn maar in concreto verwijzen naar zowel 
mannen als vrouwen. Waar ‘hij’ staat leze men dus ‘hij/zij’ en waar ‘hem’ staat leze 
men ‘hem/haar’. Een probleem vormt het ontbreken van een bijvoeglijk naamwoord 
voor de term geestelijke verzorging. Een begrip als ‘pastoraat’ kan bijvoeglijk ge-
bruikt worden door het adjectief ‘pastoraal’. Zoiets is bij de term ‘geestelijke ver-
                                          
15 Dat zal beargumenteerd worden in 5.5. Zie ook 2.2. 
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zorging’ niet mogelijk. Waar een omschrijving niet mogelijk of wenselijk was, heb 
ik gebruik gemaakt van het adjectief ‘geestelijk’. Het verwijst in deze studie dus 
naar het antropologische domein waar de zingeving plaatsvindt.16 Geestelijke ver-
zorging is een vorm van begeleiding en de vraag is hoe de te begeleiden mensen 
worden genoemd. Ik vermijd termen als ‘pastorant’ en ‘cliënt’ vanwege de speci-
fieke vooronderstellingen van deze termen, maar ik zal ze gebruiken als ook andere 
auteurs dat doen. Ik spreek soms over begeleider en begeleide, maar spreek ook 
vaak heel breed over ‘de ander’. Het is de ander die je als mens ontmoet en tot wie 
je je als geestelijk verzorger verhoudt. Dat die ander in werkelijkheid vaak specifie-
kere namen heeft als patiënt, cliënt, bewoner, gedetineerde of militair, en dat de 
begeleiding geschiedt in een functionele relatie, heft dit fundamentele gegeven niet 
op. 
  
                                          
16 Zie 3.4.6 
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2 ZORG, BEGELEIDING, METHODIEK  
In deze studie beschouw ik de praktijk van de geestelijke verzorging in maatschap-
pelijk perspectief. Het betekent dat de geestelijke verzorging zich aangaande in-
houd, doel en methode moet verantwoorden in een algemeen inzichtelijk discours. 
Hiermee is niet ontkend dat geestelijke verzorging verregaand bepaald kan zijn door 
een levensbeschouwelijke traditie. Maar ook dat gegeven moet in een algemeen 
inzichtelijk discours verantwoord worden. Dit uitgangspunt houdt in dat ik de vra-
gen rond de methodiek van de geestelijke verzorging benader vanuit het wijdere 
perspectief van zorg en begeleiding. Als we geestelijke verzorging zien als een 
maatschappelijk gelegitimeerde zorg- en begeleidingspraktijk, wat betekent dit dan 
voor de methodiek van de geestelijke verzorging? Dit hoofdstuk draagt een verken-
nend karakter en dient om het onderwerp van deze studie scherper voor ogen te 
krijgen. Ik verken eerst de concepten zorg (2.1), praktijk (2.2) en begeleiding (2.3). 
Vervolgens  de begrippen methode, methodiek en methodiekontwikkeling (2.4) en 
tenslotte de term basismethodiek (2.5).  
2.1 Zorg 
Geestelijke verzorging is een vorm van zorgen. Zorg is een menselijk oerwoord1. 
Samen met andere oerwoorden als verdriet, lijden, liefde etc. is het onze rationaliteit 
te sterk. Toch hebben we ter wille van de onderlinge communicatie en vormgeving 
van ons leven een zekere omschrijving nodig. In deze paragraaf bespreek ik een 
paar denkers over zorg die in de zorgethiek veel aandacht hebben ontvangen. Ik kijk  
vervolgens aan de hand van Vorstenbosch naar een drietal dimensies van zorg. 
Tenslotte zoek ik naar de rationaliteit van de zorg.  
2.1.1 Heidegger en Ricoeur 
Zorg is de aanduiding van een fundamenteel menselijke activiteit. Heidegger ( 
1889-1976) noemt het een ‘existentiaal’, een fundamentele structuur van ons mens-
zijn. Hij ziet het als een praktijk die eigen is aan ons menselijk bestaan. Een mens 
bestaat (leeft) zorgend (Verheule, 1997:100-104; Heidegger, 1967(1927):180-230). 
Dat vindt zijn grond in het feit dat wij volgens Heidegger geworpen zijn in een 
ongeborgen wereld. Daarom moeten wij ‘zorgen’ om ons bestaan in stand te hou-
den. Volgens Ricoeur is zorgen de wijze waarop mensen reageren op de breekbaar-
heid en kwetsbaarheid van het menselijk bestaan (Jansen, 2002:222-273;278-284). 
Bestaan is bedreigd bestaan: mensen en dingen kunnen kapot. De voortdurende 
dreiging van de kwetsuur, het onvolledig-zijn of zelfs het niet-zijn roept om zorg. 
                                          
1 De term is van K. Rahner en ter Horst gebruikt het als kwalificatie voor verdriet. Oerwoorden zijn 
woorden “..die zo hecht zijn verbonden met het mens-zijn, dat ze oorspronkelijker zijn en er eerder 
waren, dan de begrippen waarmee ze zouden kunnen worden verduidelijkt. Datzelfde geldt voor woor-
den als ruimte, tijd, liefde, hart; iedereen weet wat het is en niemand kan het volkomen bevredigend 
onder woorden brengen.” (Ter Horst, 1991:20).  
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Ricoeur benadert zorg in ethisch perspectief. In het zoeken naar veiligheid voor 
zichzelf moet men halt houden voor de integriteit van de ander en het andere 
(Jansen, 2002:229-230:239-240). De kwetsbaarheid en breekbaarheid van het be-
staan van de ander moet in acht worden genomen. Aan dit appel kan men gevolg 
geven, maar men kan er ook aan voorbijgaan. Daarnaast spreekt Ricoeur in relatio-
nele termen over zorg: het speelt zich af tussen twee mensen die in relatie tot elkaar 
staan (279). De zorg is de toewijding van de ene mens aan de ander op basis van 
een keuze. Die toewijding komt niet alleen voort uit het ethisch appel dat van de 
kwetsbaarheid van de ander uitgaat, maar ook uit een spontane welwillendheid 
jegens de ander (279-280). In zorg zit een wederkerigheid van geven en ontvangen: 
ook de helper ontvangt en ook de geholpene geeft. De kwetsbaarheid van de ander 
doet mij mijn eigen kwetsbaarheid kennen en dat zet ons op hetzelfde niveau. In de 
zorg is daarom sprake van een herstelbeweging die de aanvankelijke machtsonge-
lijkheid tussen zorggever en zorgontvanger herstelt. De zorg mondt uiteindelijk uit 
in gezamenlijkheid: een gelijkheid in de diepste ellende: ‘twee mensen die elkaars 
hand vasthouden’ (280). De waarde die gerealiseerd wordt, is die van een weder-
zijdse erkenning van eigenheid en waardevolheid (281; Ricoeur, 1994 (1990):180-
194). 
2.1.2 Van Heijst 
Dit accent op zorg als ethisch-relationele activiteit vinden we ook bij Van Heijst. 
Zij bezint zich op de concrete zorgpraktijk en beschrijft zorgen daarom ‘van onder-
op’ allereerst als een manier van doen. Zorgen is soms een klus en betekent soms 
rennen en redderen. (Van Heijst, 2005:65). De vraag is alleen hoe dat gebeurt. Dat 
moet volgens haar gebeuren in afstemming op de ander en zichzelf. De ‘klussen’ 
vinden plaats in het kader van een ethische betrekking: een betrokkenheid op de 
ander waarin mensen zich om elkaar bekommeren. Zij definieert: ‘Zorgen is een 
manier van doen, in unieke op mensen afgestemde betrekkingen, waarbij de zorg-
drager ook afstemt op zichzelf (66). Deze zorgbetrekking heeft een oppervlakte- en 
een dieptestructuur. Aan de oppervlakte is er ongelijkheid in de zorgrelatie, omdat 
de ene mens acuut afhankelijk  is van de hulp van de ander (62-63). Deze acute 
behoeftigheid - en de ongelijkheid daarin meekomt -  doet pijn en is soms moeilijk 
te verdragen. Deze ervaring moet niet door egalitair denken verdonkeremaand wor-
den. De ongelijkheid is eigen aan de zorgrelatie, de vraag is alleen hoe ze gewaar-
deerd wordt, aldus van Heijst. Behoeftigheid is geen minderwaardige zaak, maar 
eigen aan het menselijk bestaan. Behoeftigheid en waardigheid zijn niet met elkaar 
in strijd (237). Naast de oppervlaktestructuur van behoeftigheid  is er daarom ook 
de dieptestructuur van behoeftigheid (40;236-246). Onder de acute nood van de 
ander (waarin de zorgverlener verschilt van de zorgvrager) ligt een behoeftigheid 
die eigen is aan het menselijk bestaan. Wij zijn allen van elkaar afhankelijk en heb-
ben allen behoefte aan nabijheid, erkenning, waardering en liefde van de ander. 
Deze dieperliggende behoeftigheid hebben zorgvrager en zorgverlener gemeen. 
Deze wederzijdse behoeftigheid is volgens Van Heijst een behoeftigheid van “zelf-
standige subjecten, die zich beiden openbaren als een uniek persoon en in het geven 
Zorg, begeleiding,methodiek 
31 
en ontvangen van zorg elkaars bestaan bevestigen” (112).2 Omdat zorgen een pro-
ces is tussen twee subjecten, is het een proces met een ongewisse uitkomst (97-
120). Zo wordt de gestalte van het zorgen ten diepste bepaald door het antwoord op 
de vraag wie de ander voor mij is en wie ik voor de ander wil zijn. Waar niet alleen 
de oppervlakte van maar ook de diepte van het zorgen aandacht ontvangt ontstaat 
wederzijdse bestaansbevestiging in een contact van mens tot mens.3 Professionali-
teit in de zorg betekent dat men dit aspect niet uitfiltert, maar juist op gepaste wijze 
laat gelden (388-392).4 
2.1.3 Tronto 
De politicologe Joan Tronto heeft vanuit een politiek discours over zorgen nage-
dacht. Zij definieert: “Zorgen is een specifieke activiteit die alles omvat wat wij 
doen om onze wereld zo in stand te houden, te continueren en te herstellen dat we 
daarin zo goed mogelijk kunnen leven. Die wereld omvat onze lichamen, ons per-
soon zijn en onze omgeving, die we trachten samen te weven tot een complex, het 
leven ondersteunend, web.” (Tronto, 1993; Van Nistelrooy 2008). Niet alleen ‘de’ 
ander is dus voorwerp van zorg, maar ook ‘het’ andere: de wereld. De termen ‘in 
standhouden’, ‘continueren’ en ‘herstellen’ veronderstellen de al genoemde bedrei-
ging en kwetsbaarheid van het bestaan. Dit heeft een biologische basis. Anders dan 
dieren zijn mensen niet gebonden aan een bepaalde leefomgeving waarvoor ze ge-
programmeerd zijn. De antropoloog Gehlen spreekt hier van ‘weltoffenheit’ van de 
mens (Berger & Luckmann, 1991 (1966):65-70). Mensen moeten hun eigen 
leefomgeving creëren en daarmee ook verzorgen en in stand houden. Dat vergt 
bewuste inspanning. Tronto heeft ook de momenten van het zorgproces in kaart 
gebracht (Tronto, 1993:106-108). Zij onderscheidt ‘caring about’ (het signaleren 
van de behoefte aan zorg), ‘taking care of’ (zorg op zich nemen organiseren opdat 
noden en behoeften worden verlicht), ‘care giving’ (zorg uitvoeren) en ‘care recei-
ving’ (zorg ontvangen). Zij koppelt aan deze vier fasen vier benodigde ethische 
kwaliteiten, respectievelijk aandachtigheid, verantwoordelijkheid, competentie en 
responsiviteit (127-136). Zij heeft deze beschrijving ontwikkeld in een politiek 
discours, maar deze is door haarzelf ook toegepast op het zorgproces op microni-
veau (Jukema, 2011:85) en dat perspectief kenmerkt ook de receptie van haar con-
cept in de wereld van de zorg. De vierde fase van Tronto laat opnieuw zien dat 
zorgen een kwestie is van tweerichtingsverkeer tussen twee (groepen van) mensen. 
Ik vestig de aandacht op de eerste fase van het zorgproces ’caring about’. Deze 
                                          
2 Van Heijst sluit zich in haar definitie van zorgen aan bij het handelingsbegrip van Hannah Ahrendt 
(1906-1975). Zij reserveert het begrip ‘handelen’ (in onderscheid van ‘maken’ en ‘arbeiden’ ) voor 
intermenselijk handelen. Dat heeft als kenmerk dat het plaatsgrijpt zonder tussenkomst van dingen of 
materie en dat mensen zich erin ten overstaan van elkaar openbaren als een uniek ‘wie’, (Van Heijst, 
2005:89-120) 
3 Dit aspect is door van Heijst benoemd als ‘erkenning’. Zij wijst de fundamentele plaats in de zorgverle-
ning daarvan aan (Van Heijst, 2008).  
4 Ook Jukema benadrukt het zorgen als morele praktijk. Er gaat een appel uit van de behoeftige ander 
en men kan besluiten dit appel te beantwoorden of te negeren. Het drukt morele waarden uit als solida-
riteit, barmhartigheid en medemenselijkheid.(Jukema, 2011:35-37). Cusveller stelt dat zorg niet alleen 
leidt medemenselijkheid, maar zelf ook medemenselijkheid is (Cusveller, 2004:131). 
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wijst op de onderliggende spirituele kern van het zorgproces. De zorverlener laat 
zich raken en bewegen door de nood van de ander. De zorgontvanger laat zich ra-
ken door de inzet van de ander. Degene die zorg ontvangt wordt in zijn bestaan 
bevestigd omdat hij als gevolg van de ontvangen zorg denkt: ‘ik ben waardevol 
genoeg dat men voor mij zorgt’. Degene die zorg verleent wordt bevestigd omdat 
hij in de zorgverlening zijn menselijkheid beleeft: ‘ik ben waardevol genoeg om 
door de ander toegelaten te worden in zijn leven.  
 
Ik trek uit dit overzicht een paar conclusies met betrekking tot de geestelijke ver-
zorging 
 
- De eindigheid, de bedreiging, de kwetsuren en breuken in het menselijk be-
staan vormen een motief tot zorg. Als geestelijke verzorging juist deze din-
gen thematiseert, thematiseert ze de grondslag van de zorgverlening als ge-
heel. Geestelijke verzorging zonder contact en samenwerking met andere 
zorgdisciplines doet daarom geen recht aan haar eigen thema.  
- Geestelijke verzorging is net als alle zorgverlening moreel gefundeerd, re-
lationeel gekwalificeerd en al dan niet professioneel georganiseerd.  
- Geestelijke verzorging is net als alle zorgverlening niet alleen gericht op de 
persoon van de ander, maar ook op instandhouding van de leefwereld van 
de ander De aandacht is niet gericht op ‘de mens’ maar op het ‘mens-zijn-
in-de-wereld’, de mens in zijn context.  
- Geestelijke verzorging zal net als alle zorgverlening recht moeten doen aan 
de oppervlakte- en dieptestructuur van de zorgrelatie.  
- In geestelijke verzorging gaat het net als in alle zorgverlening om weder-
zijdse bestaansbevestiging.  
2.1.4 ‘Zorgen voor’, ’zorgen dat’ en zorgvuldigheid  
Om zicht te krijgen op de methodiek van het zorgen is er zicht nodig op de speci-
fieke aard van de zorgactiviteiten. Vorstenbosch biedt een visie  op zorg die per-
soonsgerichte, situatiegerichte en normatieve elementen zichtbaar maakt. Op basis 
van een linguïstisch-fenomenologische analyse onderscheidt hij tussen ‘zorgen 
voor’, 'zorgen dat’ en ‘zorgvuldigheid’ (Vorstenbosch, 2005:20-22;73-94). In ‘zor-
gen voor’ staat de persoon van de ander (in diens relaties) centraal. In ‘zorgen dat’ 
staat de situatie van de ander centraal: men zorgt dat een bepaalde situatie met be-
trekking tot die ander het geval is. In ‘zorgvuldigheid’ staat de concrete zorgactivi-
teit en de wijze waarop die wordt uitgevoerd centraal. Ik vat dat zo op, dat in alle 
vormen van zorg al deze drie zorgmodi in een specifieke configuratie aanwezig 
zijn.  
 
Zorgen voor 
De meest omvattende dimensie van zorg is ‘zorgen voor’.  Hierin wordt geen duide-
lijk omschreven eindtoestand nagestreefd. Men neemt op een bepaalde manier de 
last van de integriteit en het welzijn van de ander op zich. Wel kan men de zorg 
termineren en de eindtermijn koppelen aan een bepaalde toestand. Maar dat wordt 
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juist gedaan omdat we weten dat ‘zorgen voor’ als zodanig geen einde kent: we 
moeten het bewust aanbrengen (89). ‘Zorgen voor’ is gericht op de integriteit. In 
‘zorgen voor’ is dit doel intrinsiek: het is verbonden met de handeling zelf. In het 
borgen van de integriteit van de ander door het proces van deelnemen en deelgeven 
aan elkaars leven, wordt de waarde van medemenselijkheid en menslievendheid 
gerealiseerd. De gerichtheid op integriteit impliceert het respecteren, beschermen en 
bevorderen van de eigen aard en de unieke gestalte van de ander/het andere in diens 
relaties en context.5 Wie de integriteit van de ander wil beschermen zal dus op deze 
eigen aard en deze unieke gestalte moeten afstemmen. 
 
Zorgen dat 
Het ‘zorgen voor’ krijgt concrete inhoud in een ‘zorgen dat’: men zorgt dat iets het 
geval is, voortvloeiende uit de verantwoordelijkheid die men neemt voor de integri-
teit van de ander. In deze zorgmodus staat niet het zijn van de ander centraal, maar 
diens situatie en context. ‘Zorgen dat’ is een geheel van samenhangende handelin-
gen waarin een causale relatie dominant is. Kernverschil met ‘zorgen voor’ is dat in 
‘zorgen dat’ een duidelijk omschreven eindsituatie geïntendeerd wordt. Dat geeft 
aan ‘zorgen dat’ een andere structuur. ‘Zorgen dat’ is een activiteit waarin niet de 
persoonlijke relatie, maar de probleemoriëntatie leidend is. Hierbij moet ‘probleem’ 
ruim genomen worden als het griekse ‘pro-blèma’: iets dat in de weg ligt. Er is een 
belemmering die weggenomen of een weerstand die overwonnen moet worden. 
‘Zorgen dat’ heeft een extrinsiek doel: een doel dat in het verlengde ligt van de 
zorgactiviteit. Volgens Vorstenbosch zit in ‘zorgen dat’ in vergelijking met ‘maken 
dat’ een element van indirectheid en onzekerheid (Vorstenbosch, 2005:74). De 
causale relatie is bij ‘zorgen dat’ wel aanwezig, maar op indirecte wijze. Het ‘zor-
gen dat’ speelt zich vooral af in de voorwaardenscheppende sfeer. Er wordt reke-
ning gehouden met omgevingsfactoren die niet onder controle van de zorgverlener 
of de zorgontvanger vallen: de eigen keuze van mensen, de mogelijke inbreng van 
belanghebbenden en derden. Om zoveel mogelijk factoren in aanmerking te nemen 
is ‘zorgen dat’ vaak een kwestie van organiseren en teamwork. ‘Zorgen dat’ kan als 
het om mensen gaat de gestalte aannemen van toerusting en bekrachtiging. In dat 
geval zorgt men ervoor dat de ander zijn levenssituatie aan kan en verder kan in het 
aangezicht van al wat hem omgeeft.6 Sterk persoonsgerichte interventies als bij-
voorbeeld ‘bekrachtigen’, ‘erkennen’ en ‘aanwezig zijn’ hebben ‘zorgen-dat’ aspec-
ten, die geëxpliciteerd kunnen worden. Bekrachtigen betekent onder meer ‘ervoor 
zorgen dat de ander weet wat hem te doen staat’ en erkennen betekent onder meer 
‘ervoor zorgen dat de ander zich welkom voelt en zichzelf durft te laten zien’. Zo 
kan het kapitaal van het allesomvattende ‘zorgen voor’ omgemunt worden in de 
pasmunt van allerlei vormen van ‘zorgen dat’. Tegelijk is het zo dat ‘zorgen voor’ 
weliswaar uitgewerkt wordt in ‘zorgen dat’ maar daar niet in opgaat. ‘Zorgen voor’ 
is meer dan ervoor zorgen dat een aantal dingen op de rit staan. Dat meerdere is nu 
                                          
5 Dat brengt Jukema tot zijn concept van ‘bewarende zorg’ (Jukema, 2011). 
6 Dit wordt in de literatuur aangeduid met de term ‘empowerment’. Een visie op geestelijke zorg die dit 
begrip als uitgangspunt neemt, vinden we in (Lootens, 2008:226-232). Het pastorale vormingswerk 
(wat iets anders is als pastoraat) is volgens hem gericht op het vergroten van de macht om te ontvan-
gen, te rebelleren, weerstand te bieden, te hervormen en lief te hebben. 
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juist die relationele, persoonlijke, waardeverwerkelijkende en –uitdrukkende kant 
van het zorgen.7 Voor de geestelijke verzorging betekent dit in elk geval dat de 
gerichtheid op betekenissen, waarden en relaties samen kan gaan met een gericht-
heid op concrete, extrinsieke doelen. 
 
Zorvuldigheid  
Vorstenbosch bespreekt nog een derde zorgmodus: de zorgvuldigheid. In zorgen zit 
altijd ook iets van ‘met zorg doen’. Niet zorgvuldig gegeven zorg is geen zorg. 
Daarbij noemt hij twee belangrijke elementen: aandacht en normconformiteit. Aan-
dacht is een selectieve investering van tijd en energie in iets of iemand, gericht op 
het unieke van de ander. Daarnaast is zorgen een regelgeleide activiteit, die zorg-
vuldig uitgevoerd moet worden. De handeling van het zorgen wordt gemeten aan 
ethische, culturele, maatschappelijke, juridische en professioneel-technische nor-
men (Jochemsen et al., 2006). Waar er verschil van mening is tussen zorggever en 
zorgontvanger over regels waarnaar gehandeld en de normen waaraan gemeten 
wordt, worden deze regels en normen onderdeel van het afstemmingsproces dat bij 
het ‘zorgen voor’ hoort. Via een gesprek over of beroep op deze normen kan goede 
zorg anders uitvallen dan zorgvrager en zorgverlener in eerste instantie dachten. 
Zorgen impliceert dat men in de uitoefening gericht is op normen van goede zorg 
zoals die door zorggever en zorgontvanger worden gedeeld. De notie dat elke zorg-
opvatting normen veronderstelt waaraan de zorgactiviteiten worden gemeten 
(normconformiteit), is van belang omdat het de aanwezigheid van derden in de 
zorgrelatie signaliseert, zoals de sociale context, samenleving, cultuur, beroeps-
groep etc. In een zorgrelatie zijn ook altijd derden in het spel8. Deze zijn bijvoor-
beeld nadrukkelijk in de zorgrelatie aanwezig bij het zoeken naar goede zorg bij een 
verzoek om euthanasie of hulp bij zelfdoding.  
 
De dynamiek van de zorgpraktijk wordt bepaald door een dialectiek tussen deze 
drie zorgmodi. Voor de geestelijke verzorging betekent dit dat er naast de aandacht 
voor de persoon van de ander ook aandacht moet zijn voor een doelmatige en recht-
vaardige afweging van activiteiten die wel en die niet ondernomen worden. Iemand 
die zorgt is in beginsel bezig met een oneindige praktijk en moet keuzen maken, die 
om verantwoording vragen (Keij, 2012:127-154). 
2.1.5 Rationaliteit van de zorg 
Zorgen is een vorm van sociaal handelen. Voor dit handelen hebben mensen rede-
nen. De omschrijving van de relatie tussen deze redenen en het daaruit voortvloei-
ende handelen wordt de rationaliteit van het handelen genoemd: in welke logica 
verloopt dit zorgend handelen? Voor de de methodiekontwikkeling is dit een be-
                                          
7 Cusveller vraagt aandacht voor de ‘existentiële zin van zorg’. ‘Het gaat hier om de afstemming van 
verantwoordelijkheid op een dimensie die maakt dat het geheel van zorg in persoonlijke, praktische en 
ethische zin volwaardig en betekenisvol is voor het menselijk bestaan. Het is dat waardoor men zegt; 
‘Dat was nou werkelijk zorg, zorg met een hoofdletter’. Hier zou het woord ‘liefde’ kunnen vallen 
(Cusveller, 2004:115). 
8 Een inzicht dat methodisch is verwerkt in de theorie van de contextuele therapie van I. Nagy (Vgl. 
Meulink-Korf & Van Rhijn, 2005).  
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langrijke vraag. Een universele rationaliteit bestaat niet. Wat rationeel is hangt af 
van contextuele bepaaldheid in plaats en tijd (Stoker, 2004:18;20-22). Maar voor 
een onderzoek naar een handelingsmethodiek is het onderscheid tussen typen ratio-
naliteit van belang. Men onderscheidt op basis van het werk van de sociologen We-
ber en Mannheim twee basistypen: doelrationaliteit (Mannheim: functionele ratio-
naliteit)  en waarderationaliteit (Mannheim: substantiële rationaliteit). Elk van de 
zojuist onderscheiden zorgmodi kent zijn eigen rationaliteitstype.  
2.1.5.1 Doelrationaliteit/functionele rationaliteit 
Max Weber (1864-1920) en zijn leerling Karl Mannheim (1893-1947) hebben in het 
kader van het onderzoek naar de modernisering van de samenleving de rationaliteit 
van het menselijk handelen geanalyseerd. In een onderscheid dat doet denken aan 
het aristoteïsche onderscheid tussen praxis en poièsis onderscheiden zowel Weber 
als Mannheim tweeërlei rationaliteit. Ze gebruiken daarvoor verschillende termen, 
maar doelen op een vergelijkbaar onderscheid. Waar Weber spreekt over doelratio-
naliteit versus waarderationaliteit spreekt Mannheim over functionele rationaliteit 
versus substantiële rationaliteit (Weber, 2002 (1922):12-13; Mannheim, 1940:53; 
Van Heerikhuizen, 1996:134; Tromp, 2001:235-255). Weber verstaat onder doelrat-
ionaliteit dat mensen zich in hun handelen laten aansturen door het bereiken van een 
voorgegeven doel: rationeel is dat wat afgestemd is op een doel. In doelrationeel 
handelen laten mensen zich leiden door de mogelijke gevolgen van hun handelen. 
De rationaliteit is gelegen in het juiste gebruik van middelen (instrumenten) om het 
voorgegeven doel te bereiken. Daarom spreekt men hier ook wel van doel-middelen 
rationaliteit.9 Mannheim spreekt over functionele rationaliteit. Daarvan is sprake als 
een aantal handelingen zodanig georganiseerd is dat ze leiden tot een van tevoren 
gedefinieerd doel, waarbij ieder element in deze serie zijn eigen positie en rol ont-
vangt. Belangrijk is hierbij te beseffen dat het doel zélf door sommigen volledig als 
a-rationeel of irrationeel kan worden ervaren, bijvoorbeeld verlossing of religieuze 
extase. Deze functionele rationaliteit loopt dus in hoge mate parallel aan de doelrat-
ionaliteit van Weber, maar heeft meer oog voor de organisatie van tussenliggende 
doelen. 
2.1.5.2 Waarderationaliteit/substantiële rationaliteit 
Tegenover de doelrationaliteit staat bij Weber de waarderationaliteit. Daaronder 
verstaat hij dat mensen hun handelen niet laten aansturen door een gegeven doel, 
maar door een te realiseren waarde, die ontleend is aan een ideologisch, levensbe-
schouwelijk of religieus waardenstelsel. Het gaat hier niet om overwegingen die 
leiden tot het bereiken van het doel, maar om overwegingen die spelen bij het kié-
zen van het doel. Men kiest het doel omdat men iets intrinsiek goed acht.10 Het is 
                                          
9 De definitie van Weber luidt: “..zweckrational: durch Erwartungen des Verhaltens von Gegenständen 
der Auszenwelt und von andren Menschen und unter Benutzung dieser Erwartungen als ‘Bedingungen’ 
oder als als “Mittel’ für rational, als Erfolg, erstrebte und abgewogene eigne Zwecke.” (Weber, 2002 
(1922):12).  
10 Weber: “wertrational: durch bewuszten Glauben an den – ethischen, ästhetischen, religiösen oder wie 
immer sonst zu deutenden – unbedingten Eigenwert eines bestimmten Sichverhaltens rein als solchen 
und unabhängig vom Erfolg”. (Weber, 2002 (1922):12) 
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een rationaliteit die niet zozeer gericht staat op de gevolgen van het handelen, als 
wel op de innerlijke kern, waarde en betekenis van dat handelen. Rationeel is dat 
wat die innerlijke kern, waarde en betekenis raakt. Waar Weber spreekt over waar-
derationaliteit spreekt Mannheim over substantiële rationaliteit. Een handeling is 
substantieel-rationeel van aard als het een bewuste handeling is, waaruit inzicht 
blijkt in de samenhang van gebeurtenissen en de situatie als geheel.11 Rationeel is 
dat wat recht doet aan deze samenhang. Deze omschrijving heeft raakvlakken met 
de waarderationaliteit zoals Weber die formuleert, maar is minder gericht op 
ethisch-religieuze waardesystemen en meer op een inhoudelijke beoordeling van de 
specifieke situatie waarin men zich bevindt. Ik gebruik de termen van Weber, maar 
bedenk de noties van Mannheim daarbij.  
2.1.5.3 Onderscheid en verwevenheid  
Belangrijk is het structuurverschil tussen doelrationaliteit en waarderationaliteit. De 
doelrationaliteit veronderstelt een orde, die de effecten van het handelen voorspel-
baar maakt. Het heeft een hoog algoritmisch gehalte: het voltrekt zich procedureel 
volgens strikte logische wetten en is mede daarom in hoge mate universeel. In de 
substantiële rationaliteit spelen particuliere factoren als inhoudelijke visies, culture-
le tradities, waarden, contingente situaties en intenties een belangrijke rol.12 Niet het 
redeneren en het tellen is hier de kernactiviteit, maar het wegen, afwegen en kiezen. 
Belangrijk is de gedachte van Weber dat deze twee rationaliteiten ideaaltypisch 
zijn: in zuivere vorm komen ze niet voor. Doelrationeel handelen is altijd op een of 
andere manier ingebed in waarderationeel handelen. Anderzijds kent waarderatio-
neel handelen een doelrationeel element in zoverre afzonderlijke handelingen doel-
gericht betrokken worden op de te realiseren waarde. Wanneer we op basis van 
Vorstenbosch zorgen opvatten als een specifieke configuratie van ‘zorgen voor’, 
‘zorgen dat’ en ‘zorgvuldigheid’, wordt zichtbaar dat zorgen zowel een doelrationa-
liteit als een substantiële rationaliteit kent. In ‘zorgen voor’ overweegt een substan-
tiële rationaliteit, omdat daarin de afstemming op de concrete situatie van zichzelf 
en de ander centraal staat. In ‘zorgen dat’ overweegt een doelrationaliteit omdat de 
gerichtheid op een te bereiken doel centraal staat. In zorgvuldigheid komen beide 
rationaliteiten samen in aandacht en normconformiteit. In aandacht gaat het om 
substantiële rationaliteit en in normconformiteit om doelrationaliteit. Voor de gees-
telijke verzorging betekent dit dat ze zich niet kan baseren op één van deze rationa-
liteiten met uitsluiting van de andere. In de zorg – en dus ook in de geestelijke zorg 
– hebben beide rationaliteiten hun plaats.  
                                          
11 Mannheim ziet substantiële rationaliteit als een “act of thought which reveals intelligent insight into 
the inter-relations of events in a given situation” Functionele rationaliteit omschrijft hij als “series of 
actions organized in such a way that it leads to a previously defined goal, every element in this series of 
actions receiving a functional position and role.” (Mannheim, 1940:53; Tromp, 2001:248) 
12 Dit onderscheid heeft zijn fundament in de geschiedenis van het westerse denken. Voor de klassieke 
filosofie was rationeel dat wat overeenstemt met de kosmische orde. Het veronderstelt een inhoudelij-
ke (substantiële) gerichtheid. Vanaf Descartes is er sprake van de ‘onthechte rede’ en krijgt rationaliteit 
een overwegend procedureel en instrumenteel karakter: rationeel is dat wat volgens de regelen der 
logische en wiskundige kunst afgeleid kan worden. (Vgl. Taylor, 2009 (1989):226). 
Zorg, begeleiding,methodiek 
37 
2.2 Praktijk 
Geestelijke verzorging is te zien als een zorgpraktijk. Het begrip ‘praktijk’ is van 
een specifieke inhoud voorzien door MacIntyre (MacIntyre, 1981; Van Heijst, 
2005:73). In zijn lijn kan een praktijk kortweg gedefinieerd worden als een geheel 
van sociaal gevestigde handelingen bijeengehouden door een intrinsieke doelge-
richtheid. Dit specifieke praktijkperspectief is van belang bij het nadenken over 
methodiek omdat het handelen van de individuele beroepsbeoefenaar niet op zich-
zelf staat maar is ingebed in en deel uitmaakt van een omvattende praktijk. Baart 
vraagt aandacht voor dit praktijkperspectief, juist als het gaat om methodische vra-
gen (Vosman & Baart, 2008).  
 
Ik definieer:  
Een praktijk is een samenhangende vorm van sociaal gevestigde activiteiten waar-
door mensen in onderlinge samenwerking proberen bepaalde doeleinden en waar-
den te bereiken en te verwezenlijken naar intrinsieke kwaliteitscriteria, met een 
‘terugslageffect’ op praktijkbeoefenaar, de praktijk als zodanig en de gemeen-
schap.13 
 
Aansluitend bij Baart, die vioolspelen en zorgen als voorbeelden van praktijken 
neemt, maak ik een aantal verduidelijkende aantekeningen bij kernbegrippen uit 
bovengenoemde definitie. 
- samenhangend  
Een praktijk is geen samenraapsel van afzonderlijke handelingen, maar 
handelingen die bijeengehouden worden door een intern verband, dat be-
paald wordt door het doel van de praktijk als geheel. 
- gemeenschappelijk/in onderlinge samenwerking 
Het gaat om handelingen die een individu doet in samenhang en samen-
werking met anderen, waarbij men van elkaar afhankelijk is. De partners in 
de praktijk hoeven niet per se samen te vallen met de collega-
beroepsbeoefenaars.  
- sociaal gevestigd 
Het gaat om handelingen die ingebed zijn in de sociale werkelijkheid en 
dus geregeerd worden door overgeleverde en gedeelde regels, gewoontes, 
routines tradities, al dan niet binnen erkende instituties. Het gaat hier om de 
‘regelen der kunst’. Men moet hierin ingewijd worden.14  
                                          
13 De complexere omschrijving van MacIntyre is: “By a practice I am going to mean any coherent and 
complex form of socially established cooperative human activity through which goods internal to that 
form of activity are realized in the course of trying to achieve those standards of excellence which are 
appropriate to, and partially definitive of, that form of activity, with the result that human powers to 
achieve excellence, and human conceptions of the ends and goods involved, are systematically ex-
tended” (MacIntyre, 1981:175). Onder meer geciteerd en besproken bij Baart (2008:58-64) en Jochem-
sen et al. (2006:9), 
14 Deze ‘regelen der kunst’ worden in het praktijkmodel dat door Jochemsen, Kuiper en de Muynck op 
basis van MacIntyres begrip is ontwikkeld uitgewerkt. MacIntyre wijst op de eigen logica van de institu-
ties die op gespannen voetkunnen staan met de logica van de praktijk. De logica van de instituties 
kunnen een corrumperende werking hebben op de praktijken die binnen haar beoefend worden. 
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-  bereiken en verwezenlijken van doeleinden en waarden  
In een praktijk wordt het bereiken van doelen opgevat als het verwezenlij-
ken van doelen en waarden. Op de achtergrond staat ook hier het aristoteï-
sche onderscheid tussen ‘praxis’ en ‘poièsis’ (Van Tongeren, 2008:20-27; 
Widdershoven, 1987:9-27). Er zijn praktijken waarbij het gaat om ‘poi-
èsis’. Er wordt een doel nagestreefd dat buiten de handeling ligt. Voorbeel-
den van dergelijke praktijken zijn ‘bouwen’ of ‘repareren’. In een ‘praxis’ 
liggen die doeleinden en waarden niet buiten de handeling, maar liggen ze 
besloten in de praktijkhandelingen zelf. In het voorbeeld van vioolspelen 
zijn dat bijvoorbeeld speelvreugde, esthetische gewaarwording of emotio-
nele reiniging. Deze doelen worden niet ná het handelen, maar ín het han-
delen, ‘al doende’ gerealiseerd. De doelgerichtheid is niet extravert (gericht 
op iets buiten de handeling) maar intravert (gericht op de diepte, het wezen 
van de handeling zelf). De gerichtheid op deze te verwezenlijken doelen 
en/of waarden wordt de finaliteit of de strekking van de praktijk genoemd. 
Zorgen (in de zin van ‘zorgen voor’) is een praktijk in de zin van ‘praxis’. 
- naar intrinsieke kwaliteitscriteria.  
Bij een praktijk is het van belang dat je die zo goed mogelijk beoefent. In 
een praktijk als ‘praxis’ wordt de kwaliteit in eerste instantie gemeten aan 
de hand van criteria die besloten liggen in de activiteit zelf. Wat het beste 
vioolspel is, vloeit voort uit de aard en de regels van het vioolspel zelf, en 
niet uit externe factoren als bijvoorbeeld de hoeveelheid geld die ermee 
verdiend wordt of de mate waarin het mensen doet lachen of huilen. Daar-
bij staat de kwaliteit van de totale ‘praxis’ niet los van de kwaliteit van de 
afzonderlijke handelingen waaruit het is opgebouwd. Verhoging van de 
kwaliteit van de afzonderlijke elementen kan leiden tot verhoging van de 
kwaliteit van de ‘praxis’ als geheel. Op het niveau van de afzonderlijke 
elementen kunnen gemakkelijk duidelijk omschreven meetbare extrinsieke 
doelen worden gesteld en nagestreefd. Tegelijk is het zo dat de kwaliteit 
van een praktijk niet tot de kwaliteit van deze afzonderlijke elementen kan 
worden herleid. Het technisch volmaakte vioolspel is nog niet meteen het 
beste vioolspel. Efficiënte kleed- en transfertechnieken betekenen nog niet 
dat er goed gezorgd wordt. Uiteindelijk is de mate waarin het intrinsieke 
doel of de bestemming van de praktijk (Cusveller, 2004:115) verwezenlijkt 
wordt het ultieme criterium voor de kwaliteit van een praktijk.  
- met een terugslageffect op de praktijkbeoefenaar, de praktijk als zodanig 
en de gemeenschap. 
Dit ‘verwezenlijken van doelen en waarden naar intrinsieke kwaliteitscrite-
ria’ heeft een terugslageffect op de degenen die de praktijkhandelingen ver-
richten en op de praktijk als zodanig. De deelnemers aan de praktijk en de 
gemeenschap waarin ze plaats vindt worden er door verrijkt. Degene die 
erin slaagt een muziekstuk op zijn best te vertolken, zal dat bij een volgend 
muziekstuk gemakkelijker kunnen doen. Al doende groeit de praktijkbeoe-
fenaar in zijn praktijk. Maar tevens wordt de centrale waarde duidelijker in 
het licht gesteld naar de mate waarin deze gerealiseerd wordt We weten be-
ter wat ‘muziek’ is, als er beter muziek gemaakt wordt. Door de voortdu-
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rende beoefening van de praktijk wordt de praktijk als zodanig ook verrijkt. 
Zo zijn vioolspel, schaakspel, de schilderkunst etc. door de eeuwen verrijkt 
door de ontwikkeling van allerlei nieuwe technieken, door het ontdekken 
van nieuwe vormen en wegen en door het ontwikkelen van nieuwe patro-
nen. Doordat mensen de praktijk beoefenen ontwikkelt de praktijk zich. 
Ten slotte: de waarden die worden gerealiseerd, hebben als kenmerk dat ze 
niet alleen ten goede komen aan de actor en degene ten behoeve waarvan 
een activiteit verricht wordt, maar aan de gemeenschap. Muziek is iets 
waar je gezamenlijk van geniet. Zo schept ook zorg gemeenschap. De in de 
zorg gerealiseerde waarden worden door mensen in gemeenschappelijkheid 
gedeeld. Er vindt verrijking plaats. Dat komt tot uitdrukking in een gevoel 
van bevrediging en voldoening.  
 
De geestelijke verzorging kan vanuit actorperspectief en praktijkperspectief be-
schouwd worden. Dit onderscheid tussen actor- en praktijkperspectief is van beslis-
sende betekenis voor ons onderzoek. Zoals in een volgende paragraaf nader zal 
worden toegelicht is doelgerichtheid het centrale kenmerk van methodisch hande-
len. Wie in het kader van de methodiek nadenkt over de doelgerichtheid van de 
geestelijk verzorger (actor) moet dat in relatie brengen met de doelgerichtheid van 
de geestelijke verzorging (praktijk). In het actorperspectief heeft de geestelijk ver-
zorger een concreet iemand tegenover zich en in dat contact vraagt hij zich op enig 
moment af, waar in dit contact naar gestreefd wordt. In het praktijkperspectief is de 
horizon ruimer. De geestelijk verzorger vraagt zich of op welke wijze dit concrete 
contact betrokken zal zijn op het doel van de praktijk als geheel. 
Een onderzoek naar methodiek van de geestelijke verzorging kan dan ook opgevat 
worden als een onderzoek naar de wijze waarop een geestelijk verzorger zijn eigen 
optreden verbindt aan de doelstelling van de praktijk. Omdat zorgen een praxis is, 
gaat het hier om de intrinsieke doelstelling en dat is hetzelfde als de centrale waarde 
van de praktijk die de afzonderlijke activiteiten tot een eenheid maakt en zin ver-
schaft. Het is dus van het grootste belang om deze centrale waarde helder voor ogen 
te hebben. In hoofdstuk 5 sta ik stil bij de vraag naar de centrale waarde van de 
geestelijke verzorging.  
2.3 Begeleiding 
In geestelijke verzorging gaat het niet om zorg zonder meer, maar om zorg als pro-
fessionele begeleiding. Over de kunst en kunde van de professionele begeleidings-
praktijk wordt nagedacht in de discipline van de agologie. Ik definieer:  
 
Professionele begeleiding is een activiteit waarin de ene mens de ander (individueel 
of groepsgewijs  op basis van een specifieke expertise in een functionele relatie 
beïnvloedt met het oog op (bepaalde aspecten van) diens welzijn.  
 
Ik licht de elementen uit deze definitie kort toe.  
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2.3.1 Expertise 
Professionele begeleiding is een begeleiding die als beroep op basis van specifieke 
expertise wordt uitgeoefend. Begeleiding kan in een één op één situatie plaats vin-
den, maar begeleider en begeleide kunnen beide ook een groep zijn. De relatie tus-
sen begeleiders en hun cliënten functioneert weliswaar op persoonlijke wijze (het 
zijn personen die met elkaar interacteren), maar de grond van de begeleiding is niet 
gelegen in verwantschap en emotionele verbondenheid, maar in wat mensen functi-
oneel van elkaar verwachten. Dit laat onverlet dat het persoonlijke en functionele 
nooit te scheiden zijn: elke functionele begeleider is een persoon en staat in een 
persoonlijke relatie tot de begeleide en elke persoon met wie men zich verbonden 
voelt, heeft tegelijk voor de ander een bepaalde functie. Dat het in een begelei-
dingspraktijk gaat om een professionele praktijk houdt op zijn minst in dat men in 
de begeleiding niet willekeurig te werk gaat, maar zich laat leiden door de specifie-
ke expertise die de beroepsgroep als exclusieve specialiteit claimt. Het gaat daarbij 
om kennis, vaardigheden en houding op het werkelijkheidsdomein waarop de be-
roepsbeoefenaar zich deskundig acht. In hoofdstuk 3 sta ik stil bij het specifieke 
domein van de geestelijke verzorging. 
2.3.2 Veranderen 
De kern van de begeleiding wordt gevormd door het beïnvloeden of veranderen. De 
vraag is hoe men dit ‘veranderen’ ziet. Ik sluit me aan bij Donkers die een verander-
theorie presenteert vanuit sociaal-constructivistisch perspectief (Donkers, 2010:13-
33). Dat is een perspectief op het menselijk handelen vanuit de innerlijkheid van 
mensen (betekenisconstructie). Veranderen (in transitivieve zin) is niet alleen ge-
richt op het aanbrengen van wijzigingen in uiterlijk gedrag of omgevingscondities, 
maar ook op wijzigingen in de opvattingen en ervaringen van mensen (17). Donkers 
ziet zelfregulering als de kern van het menselijk veranderen. Hij geeft de formule: 
‘‘Veranderen = de omgeving sturen + zichzelf sturen = zelf sturen.’ (16). Verande-
ren is eigen aan het menselijk bestaan en regulering (= sturing + afstemming) is 
daarin het werkzame element. In een begeleidingsrelatie interfereren twee zelfregu-
lerende actoren op een specifieke manier met elkaar met het oog op het verwezen-
lijken van bepaalde waarden. Deze visie contrasteert met een sociaal-
technologische visie op veranderen, waarbij veranderen wordt opgevat als een ob-
jectief proces van omgevingsbeïnvloeding (24). Het verschil komt naar voren in de 
positie en rol van de begeleider. In een sociaal-technologische visie wordt door de 
begeleider een buitenperspectief (toeschouwersperspectief) ingenomen en daarom 
staan vooral uiterlijke, zichtbare en meetbare gedragsveranderingen centraal. Daar-
bij functioneert de begeleider vooral als coach. In een sociaal-constructivistische 
kijk op veranderen wordt de wijze waarop zowel begeleider als begeleide de werke-
lijkheid innerlijk waarnemen en waarderen nadrukkelijk meegenomen. De begelei-
der neemt vooral een deelnemersperspectief in: in de begeleidingsrelatie neemt men 
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deel aan elkaars zelfregulatie.15 Deze visie op veranderen is intrinsiek relationeel. 
Het bevestigen van de status quo moet overigens ook als verandering worden ge-
zien. Wij leven in een wereld waarin voortdurend van alles verandert zonder ons 
toedoen. In het licht van het gegeven dat alles om ons heen verandert, is het ‘beves-
tigen van wat is’ een verandering, omdat men weerstand biedt aan dynamiserende 
omgevingsfactoren. Het werkwoord ‘bevestigen’ betekent ‘vaster maken’ en dat is 
een verandering. In dit licht kunnen bijvoorbeeld karakteristieke acties van geeste-
lijk verzorgers als ‘troosten’, ‘geruststellen’ en ‘bevestigen van identiteit’ als veran-
deringen worden gezien (Donkers, 2010:15).  
 
Deze visie komt overeen met de visie op professioneel werken van de socioloog 
N. Luhmann (1927-1998). Volgens Luhmann is een professional iemand die be-
roepshalve met een cliënt interacteert. Aan deze interactie nemen zowel de profes-
sional als de cliënt deel. Het verschil tussen de cliënt en de professional ligt in de 
expertise van de professional. De professional laat zijn optreden mede bepalen 
door zijn expertise, waardoor hij de interactie kan richten op een gewenst doel. 
Dat doel is het bewerkstelligen van een verandering bij de cliënten op het gebied 
van een specifieke waarde of leefdomein. Kenmerkend voor professionele activi-
teiten is de spanning die bestaat tussen de professionele kennis en de toepassing 
ervan: het kan mislukken. Die spanning is gegeven met de vrijheid van de cliënt. 
Die kan op de professionele interventie reageren met afwijzing. Daarom bestaan 
er in het professionele handelen geen probleemloze recepten (Flierman, 2012:17). 
2.3.3 Gericht op welzijn 
In een psychosociale begeleidingspraktijk is men gericht op de wisselwerking tus-
sen het sociale en psychische domein. Men stelt daarin de vraag hoe de relatie met 
de omgeving uitwerkt op het psychisch niveau en hoe gebeurtenissen op psychisch 
niveau uitwerken in de sociale sfeer. De psychosociale begeleiding onderscheidt 
zich van juridische, economische, artistieke en culturele begeleidingspraktijken 
doordat ze expliciet gericht is op menselijk welzijn (Bouwkamp, 1977:15). De ge-
noemde andere praktijken hebben weliswaar een agogisch moment, maar zijn niet 
direct gericht op menselijk welzijn. Ze zijn doorgaans geen voorwerp van onder-
zoek in de agogiek, veeleer instrumentaliseert men in deze praktijken agogische 
inzichten.  
Een belangrijke vraag is in hoeverre geestelijke verzorging beschouwd kan worden 
als vorm van psychosociale begeleiding. Vooruitgrijpend op wat zal worden be-
toogd in hoofdstuk 3 en 4 kan worden gesteld dat geestelijke verzorging zich bezig-
houdt met een realiteit die boven het psychosociale uitgaat. Het gaat in de geestelij-
ke verzorging immers niet slechts om wat sociale interactie bij mensen bewerkt, 
maar ook om wat interactie met de niet-persoonlijke wereld, de ervaring van het 
bestaan als zodanig en de ervaring van transcendentie bij mensen bewerken. Ook 
het ethisch-normatieve veld wordt door de geestelijke verzorging betreden. Het gaat 
niet alleen om het daadwerkelijk bereiken van welzijn, maar ook om de vraag wat 
welzijn mag heten en waar het te vinden is. Dat neemt niet weg dat op uitvoerings- 
                                          
15 Op het gebied van de geestelijke verzorging vinden we deze benadering terug in de modellen die Smit 
en Kievit daarvan hebben beschreven. Beide zien pastorale begeleiding plaatsvinden in een interfereren 
van twee innerlijke ruimtes (Smit, 2011; Kievit-Lamens, 2011). 
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en begeleidingsniveau geestelijke verzorging wel degelijk als een psychosociale 
begeleidingspraktijk kan worden gezien en agogisch kan worden beschouwd.16 
Geestelijke verzorging is er niet voor niets. Als zij heeft plaats gevonden mag men 
verwachten dat er bij de ander iets is veranderd in de beleving, ervaring, waardering 
en vormgeving van het bestaan. Anders had ze net zo goed niet kunnen plaatsvin-
den.17 Bij alles wat men nog meer van geestelijke verzorging kan zeggen: het is 
naar haar vorm een professionele interactie die beoogt mensen op een of andere 
manier goed te doen. De vraag wat dit ‘goed doen’ dan precies inhoudt wordt be-
handeld in hoofdstuk 5. 
2.4 Methode, methodiek, methodologie 
In wetenschappelijke publicaties fluctueert de definitie van de termen methode en 
methodiek (Van der Ploeg, 2004 (1996)-a:15)18. Toch is er wel enige orde te schep-
pen. Etymologisch is ‘methode’ afgeleid van het Griekse ‘methodos’. Dat is een 
samenstelling van ‘meta’ en ‘hodos’ en betekent: ‘de weg waarlangs’. Het begrip 
heeft dus de metafoor van de weg als kern. Een methode is in principe een weg van 
A naar B, waarbij B het doel is. Het is een weg met een aantal markeringspunten. 
Van Dale geeft als korte omschrijving: “vaste manier van handelen om een bepaald 
doel te bereiken” (Van Dale, 1996 s.v. 'methode'). Het begrip methode verwijst naar 
iets persoonlijks en eigens. Ieder persoon kan zijn eigen ‘vaste manier van handelen 
om een bepaald doel te bereiken’ ontwikkelen. Van die methode kan men zich be-
wust zijn of niet, die methode kan geëxpliciteerd worden of niet, die methode kan 
rationeel of wetenschappelijk gefundeerd zijn of niet. In het begrip methodiek over-
stijgen we dit persoonlijke aspect. Het duidt een samenhangend geheel aan van 
visies, uitgangspunten, theorieën, interventiedoelstellingen en -opties op het be-
roepsdomein, die gericht zijn op het doel dat men in de praktijk wil verwezenlijken. 
Het is zo goed als synoniem met het begrip ‘praktijktheorie’ - een theorie die het 
handelen aanstuurt - alleen ligt het accent op de weg naar het doel. Zo omschrijft 
Donkers methodiek in algemene zin als volgt: “Een samenhangend geheel van axi-
oma’s, uitgangspunten, waarnemingen, analyses en methoden van werken om in 
een specifieke context bepaalde doelen te realiseren” (Donkers, 2010:35). Een me-
thodiek is een objectief, beschrijfbaar iets. Daarom is aan een methodiek altijd een 
vorm van standaardisatie eigen. In overeenkomstige situaties gaat men overeen-
komstig te werk. De term ‘methodiekontwikkeling’ verwijst naar de manier waarop 
methoden binnen een beroepsgroep tot stand komen. Ze kunnen groeien, ontwik-
keld en bedacht worden. Deze studie beoogt aan methodiekontwikkeling een bij-
drage te leveren. Met het begrip ‘methodologie’ bevinden we ons op het metaniveau 
van de wetenschappelijke verantwoording. Hier gaat het om de logica achter me-
thoden en methodiek. Dit onderzoek is dan ook een methodologisch onderzoek.  
                                          
16 Voor het pastoraat heeft J. Firet dit al in 1968 betoogd (Firet, 1974). In agogisch handelen gaat het om 
veranderen en in het pastoraal optreden gaat het om het geschieden van het Woord. Van dat Woord 
wordt geloofd dat het mensen transformeert, maar het neemt het menselijk handelen in zich op.  
17 Dit gegeven wordt tot uitgangspunt genomen in het concept van de ‘outcome oriented chaplaincy’ 
zoals ontwikkeld door VandeCreek en Lucas (2007 (2001)), in het nederlandse taalgebeid beschreven 
en geëvalueerd door Vandenhoeck (2007).  
18 Voor een inductief opgezette begripsverkenning Baart (1994). 
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2.4.1 Kenmerken van methodisch werken 
Er zijn twee groepen van methoden te onderscheiden. ‘Methoden van weten’ en 
‘methoden van handelen’.19 Methoden van weten hebben betrekking op de vraag: 
hoe verkrijg ik betrouwbare kennis? Methoden van handelen hebben betrekking op 
de vraag: hoe moet ik te werk gaan om een bepaald doel te bereiken of een bepaalde 
waarde te realiseren? In dit onderzoek gaat het om methoden van handelen. De 
onderscheiding is natuurlijk niet absoluut. Om te weten hoe bepaalde handelingen 
het best verricht kunnen worden moet men eerst iets te weten komen en omgekeerd 
is kennis vergaren een vorm van handelen. Toch is het onderscheid van belang. Zo 
is een theologische methode nog geen methode voor pastoraal handelen of geeste-
lijke zorg. Het eerste is een methode van kennisverwerving, het tweede is een me-
thode van handelen. Bij het tweede spelen elementen een rol, die bij het eerste geen 
rol spelen. Methodisch werken kan in de lijn van Donkers in de meest brede zin 
opgevat worden als ‘zelfregulerend handelen’. Men handelt niet willekeurig maar 
volgens bepaalde regels. Dat handelen kan nader bepaald worden als doelgericht, 
systematisch, procesmatig en reflectief. Alle vier elementen moeten aanwezig zijn, 
wil er sprake zijn van methodisch handelen. Ik sta kort stil bij de afzonderlijke ele-
menten. 
 
Doelgericht 
Doelgerichtheid is krachtens de etymologie van het woord en volgens alle begrips-
omschrijvingen de kernnotie van het methodebegrip. Een methode geeft antwoord 
op de vraag: ‘wat moet ik doen óm….’. De doelen kunnen extrinsiek of intrinsiek 
zijn, bereikbaar of onhaalbaar, te meten of niet te meten. Ze kunnen zowel ver weg 
als dichtbij liggen en de dichterbij en verder weg gelegen doelen kunnen hiërar-
chisch geordend worden tot op een laatste doel, zoals Aristoteles leert. Men kan 
twisten over de vraag in hoeverre dit laatste doel bestaat en/of redelijk kenbaar is, 
maar dat er een ‘veld’ van hiërarchisch geordende doelen bestaat en dat dit veld een 
horizon kent, is evident. In managementliteratuur wordt onderscheid gemaakt tus-
sen streefdoel en verhoopt doel. (b.v. Van der Loo et al., 2007:40;43). Het streef-
doel is het doel waarop door het eigen handelen invloed is uit te oefenen. Het ver-
hoopte doel is dat waarvan je hoopt dat het bij de ander gebeurt, maar waar je niet 
direct invloed op hebt. Ondertussen is het wel het baken waarop men zich in het 
handelen richt. Dit onderscheid loopt parallel aan het onderscheid dat Cusveller 
maakt tussen de doelen in een praktijk en de te realiseren kernwaarde of de be-
stemming van de praktijk. Altijd echter is de gerichtheid op een doel inherent aan 
methodisch werken. Zonder doelgerichtheid geen methode. De doelen die begelei-
ders en/of begeleiden zich stellen, worden bepaald door de gerichtheid van de bege-
leidingspraktijk als geheel.20  
                                          
19 Voor het volgende heb ik mij gebaseerd op (Rapp, 1973:913-929; Europäische Enzyklopedie zu 
Philosophie und Wissenschaften, 1990:403-412; Van der Ploeg, 2004 (1996)-b).   
20 Het is niet nodig om probleemoriëntatie een wezenlijk kenmerk van methodisch werken te noemen. 
Methoden kunnen niet alleen dienen om problemen op te lossen, maar ook om aan sociale behoeften 
van mensen te voldoen, een verlangen te vervullen of zin te zoeken. (Van der Ploeg, 2004 (1996)-a). 
Bovendien is toevoeging van dit begrip ook niet nodig. Waar doelgerichtheid is, wordt afwijking van het 
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Systematisch 
Methodisch handelen is niet willekeurig maar systematisch. Iemand die wel doelge-
richt bezig is maar dat doet via ‘trial and error’ werkt niet methodisch. Systematisch 
werken moet anderzijds niet vereenzelvigd worden met werken volgens een vast-
liggend systeem en zelfs niet met planmatig werken. Systematisch moet letterlijk 
worden opgevat als ‘samenstellend’. Systematisch handelen houdt in dat het hande-
len bestaat uit een aantal elementen die een innerlijke coherentie bezitten. Vanuit 
het omvattende praktijkdoel in afstemming op de ander en met open oog voor de 
context worden allerlei cognitieve, emotionele en motivationele aspecten van het 
handelen zinvol op elkaar èn op het praktijkdoel betrokken.21 Het cognitieve aspect 
van het handelen omvat een mens- en wereldvisie, theoretische kennis over feno-
menen en processen in het domein van de praktijk en kennis en kunde op het gebied 
van sociale interventies. Het emotionele aspect van het handelen omvat het vermo-
gen emotioneel verbonden en betrokken te zijn. Het motivationele aspect van het 
handelen omvat de factoren die vormgeven aan de motivatie: spiritualiteit (het ver-
mogen geraakt te worden en te raken) moraliteit, idealen, begaafdheid, ambities en 
roeping. Methodisch handelen veronderstelt een onderverdeling in deze samenstel-
lende elementen die zowel innerlijk (in het beleven van de professional) als uiterlijk 
(in het handelen vam de professional) in een logische – en vanwege de doelgericht-
heid tevens chronologische - orde worden geplaatst.22  
 
Procesmatig 
Methodisch handelen is ook procesmatig handelen. Kernmetafoor van het begrip 
methode is immers de weg: men is op weg naar een doel. Methodisch handelen 
omvat het bewustzijn van deze weg. Men is zich ervan bewust dat zijn handelen 
ingebed is in de loop der gebeurtenissen of voorafgaand handelen van zichzelf en/of 
anderen. In die loop der gebeurtenissen anticipeert men op mogelijke gevolgen van 
zijn handelen binnen het web van relaties waarin men zich bevindt. In het kader van 
het procesmatig handelen wordt vaak de metafoor van de stappen gebruikt: stap 
voor stap is men op weg naar een doel. In een sociaal-technologisch veranderkundig 
model zijn deze stappen vaak via een doelrationaliteit met elkaar verbonden. Zo 
werkt men in de begeleiding bijvoorbeeld wel met een fasenmodel van motivatie, 
probleemanalyse, doelbepaling, strategiebepaling, uitvoering en evaluatie 
(Benedictus & Oppel-Verkade, 2002:49). Een dergelijke visie op de te nemen stap-
pen doet echter denken aan de werkwijze in een laboratorium of vergaderzaal. De 
innerlijke belevingswereld van de actoren, de dynamiek van de relatie en de we-
derwaardigheden van het leven lijken er in deze fasering niet echt toe te doen. Men 
                                                                                                       
 
doel als problematisch ervaren. ‘Probleem’ moet dan in de letterlijke betekenis worden opgevat het 
griekse pro-blèma: iets wat het bereiken van het doel in de weg staat.  
21 Donkers noemt zelfregulering (= zelfsturing + afstemming) de kern van methodisch handelen 
(Donkers, 2010:35-74;103-161). 
22 Men kan onderscheid maken tussen ‘model’ en ‘methode’. Een model is een analyse van een beroeps-
activiteit waarin de afzonderlijke onderdelen en factoren worden geïdentificeerd en de relaties daar-
tussen worden beschreven. Een methode is een model dat gericht staat op een doel (VandenHoeck, 
2007:173). 
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kan zich daarom terecht afvragen in hoeverre het begeleidingsproces daadwerkelijk 
volgens een dergelijke fasering verloopt en áls het zo verloopt, hoe effectief dit is 
(Donkers, 2010:20;39). Dichter bij de werkelijkheid staat de meer globale, faseren-
de beschrijving van de begeleiding die door Lewin al in 1958 is voorgesteld: ‘un-
freezing’, ‘moving’ en ‘freezing’ (Donkers, 2010:20; Lewin, 1947). In die fasen 
gaat het achtereenvolgens om het ontdooien van vastgeroeste patronen, het in gang 
zetten van veranderingen en het laten beklijven van die veranderingen. In een Ne-
derlands leerboek voor begeleiden vind ik een vergelijkbare drieslag: ‘inductie’ 
(verandering opwekken), ‘generalisatie’ (nieuwe inzichten opgedaan in een bepaal-
de situatie moeten ook in andere situaties kunnen worden toegepast) en ‘stabilisatie’ 
(verankering in het dagelijks leven), (Benedictus & Oppel-Verkade, 2002:58). Men 
kan de vraag stellen in hoeverre het mogelijk en nodig is dat begeleiders vooraf 
bewust inzetten op deze fasen. Elke situatie en elke ontmoeting vraagt toch om een 
eigen benadering. Toch valt te verwachten dat in veel begeleidingstrajecten achteraf 
een dergelijk patroon herkenbaar zal zijn. Het werkelijke verloop van de begelei-
ding zal ongetwijfeld ingewikkelder zijn dan deze fasering aangeeft. Mensen zullen 
terugvallen in eerdere fasen, vooruitgrijpen op verder weg gelegen fasen en bepaal-
de fasen meerdere malen doorlopen. Ook hier zal een fasenmodel moeten worden 
aangevuld met een doolhofmodel, zoals Ter Horst dat ooit voorstelde met betrek-
king tot het omgaan met verlies (Ter Horst, 1991). Dat neemt echter de verander-
kundige logica die in deze fasering is uitgedrukt niet weg. Eenmaal herkend door de 
begeleider zal deze fasering als vanzelf een normatieve rol gaan spelen in de prak-
tijkbeoefening van de begeleider. Wie een methodiek van enkel ‘afstemmen op de 
ander’ voorstaat miskent dat men de eigen ervaring nu eenmaal niet buiten de prak-
tijk kan houden. Afstemmen op de ander impliceert afstemmen op zichzelf met 
inbegrip van de continue elementen in het eigen zelf en de doelen die men zich 
stelt. Na verloop van tijd ontstaat ergens een vaste manier van werken.  
Dat men in een begeleiding stap voor stap te werk gaat betekent niet dat alle stap-
pen uit elkaar voortvloeien en door een directe causale relatie verbonden zijn. In dat 
geval zou methodisch werken hetzelfde zijn als het met de ogen dicht uitvoeren van 
een stappenplan volgens een doelrationaliteit. In een benadering van gedrag waarin 
veranderingen in het innerlijk van zichzelf en de ander in rekening worden ge-
bracht, is het veeleer van belang dat elke stap in een begeleiding gevolgd wordt 
door een afwachtende houding om te zien wat er gebeurt, waarna, al naar gelang de 
reactie van de ander, op basis van aanwezige expertise en gerichtheid op het prak-
tijkdoel, een volgende stap wordt gezet. Wat dat betreft kan de metafoor van de weg 
ons gemakkelijk op het verkeerde been zetten. Men moet minder denken aan gepla-
veid traject dat vast ligt en meer aan het zoeken van een weg in onbekend land. 
Vandaar het meest omvattende kenmerk van methodisch handelen: het reflectieve 
moment.  
 
Reflectief 
Alle hierboven genoemde kenmerken van methodisch handelen zijn ingebed in 
reflectie op het eigen handelen. Methodisch handelen is in de kern ‘weten wat men 
doet’, aldus Donkers (2010:87). In deze omschrijving zit zowel een verwijzing naar 
de relationele gevolgen van het handelen als naar de professionele expertise van de 
Hoofdstuk 2  
46 
begeleider. We hebben te maken met mensen en daarom moet men weten wat men 
doet, want mensen zijn kostbaar en kwetsbaar. Maar men moet zich als begeleider 
ook bewust zijn van de rationaliteit en doelgerichtheid van het eigen handelen. Om-
dat het in methodische begeleiding altijd gaat om verantwoordelijk menselijk han-
delen kunnen reflectie en afstemming nooit gemist worden. Telkens moet de vraag 
worden gesteld: wat ben ik aan het doen, is mijn handelen afgestemd op de ander, 
mijzelf en  op onze eigen en gezamenlijke doelen? Gebeurt in de begeleidingsrelatie 
wat wij (begeleider en begeleide) willen dat er gebeurt? On deze reden geeft men in 
de begeleidingswetenschappen veel aandacht aan de vaardigheid van het reflecteren 
(Baart, 2004b; Donkers, 2010; Menken-Bekius & v.d. Meulen, 2007). Voor een 
succesvolle begeleiding is niet alleen kennis van inhoudelijke zaken en sociale 
‘know how’ een onmisbare voorwaarde, maar is ook de kwaliteit van de relationele 
ruimte waarin gewerkt wordt van groot belang. Het is immers in deze ruimte dat 
door middel van reflectie afstemming plaats vindt. Deze afstemming is geen voor-
waarde voor, maar eigenschap van methodisch handelen (Donkers, 2010:102).  
 
Ik vat samen:  
Methodisch handelen is wat men reflecterend in een professionele relatie doet op 
basis van expertise, in afstemming op zichzelf, de ander en diens omgeving in ge-
richtheid op het praktijkdoel.23 
 
Een relativerende opmerking is op zijn plaats. De moderne en laatmoderne tijd is 
door Taylor gekarakteriseerd als een tijd van radicale reflexiviteit: een reflexiviteit 
waarbij we ons van ons bewustzijn bewust zijn en ons ervaren ervaren (Taylor, 
2009 (1989):195-197;251-252;261-262). Het reflexieve moment is norm gewor-
den: handelen verdient pas die naam als het op basis van reflectie bewust gedaan 
wordt. Dit leidt gemakkelijk tot een onderwaardering van minder-reflexief en rou-
tinematig handelen. Er is ook een methodisch werken denkbaar waarbij niet of 
weinig gereflecteerd wordt en dat ‘als vanzelf’ ontstaat, zoals in de volgende pa-
ragraaf zal worden betoogd. Te denken valt aan handelen op basis van intuïtie, 
van ingesleten patronen, van persoonskenmerken, van geïnternaliseerde culturele 
patronen of van aangeleerde methodieken. Baart en Vosman hebben er op basis 
van Polany op gewezen dat het professionele handelen niet alleen plaatsvindt op 
basis van expliciete kennis en expertise, maar ook op basis van ‘taciet weten’ en 
‘praktische wijsheid’ (Vosman & Baart, 2008; Timmerman, 2011:52-53). Ook dit 
‘als vanzelf handelen’ op basis van taciete kennis kan methodisch zijn in de zin 
van doelgericht, systematisch en procesmatig. Het is alleen beperkt reflectief. Vol-
ledige reflectieloosheid is overigens ook bij routinematig handelen niet aan de or-
de. Ook bij een routinehandeling moet men ‘zijn hoofd erbij houden’ en afwijkin-
gen van het verwachte patroon moeten worden gesignaleerd en beantwoord. Het 
routinematig handelen kan achteraf wel geanalyseerd worden ter verbetering van 
de praktijk.24  
                                          
23 Vgl. de conclusie van Donkers: “Ik concludeer dat veranderen moet worden opgevat als een reflectief 
proces van zelf sturen en afstemmen. Deze stellingname verwijst naar een sociaal-constructieve bena-
dering waarin het dynamisch en competent omgaan met feiten en situaties centraal staat (  ). Een derge-
lijke manier van kijken vraagt om een methodiek zonder keurslijf, een methodiek waarin persoon en 
methode niet worden losgekoppeld en waarin wordt gedacht vanuit een samenspel van meerdere 
sturingsprocessen tegelijkertijd. “ (Donkers, 2010:102) 
24 Met deze relativering wil ik zorgverleners van lager en middelbaar opleidingsniveau die doorgaans 
een minder groot vermogen tot zelfreflectie hebben dan zorgverleners van hoger niveau eren als vol-
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2.4.2 Methodiekontwikkeling 
In het begrip methodiek overstijgen we het persoonlijk karakter van het methodisch 
handelen. Ik definieer: 
 
Een methodiek is een generaliserende beschrijving van de manier waarop men van 
een gegeven beginsituatie op basis van specifieke uitgangspunten kennis en experti-
se met goede kans op succes kan komen tot een geïntendeerde eindsituatie.  
 
Methodieken worden ‘gewonnen’ uit methodisch handelen. Ze geven de infrastruc-
tuur daarvan weer. Methodieken zijn normatief in die zin, dat ze zeggen hoe gehan-
deld moet worden om goede kans te maken op de geïntendeerde eindsituatie. Me-
thodieken zijn tegelijk vrijblijvend in de zin dat het een gebruiker altijd vrijstaat in 
welke mate hij/zij de methodiek wil volgen. Methodieken komen niet alleen op uit 
methodisch handelen, maar monden daarin door het gebruik ook weer uit. Om de 
aard van methodieken beter in het oog te krijgen sta ik in deze paragraaf stil bij de 
wijze waarop methodieken gewonnen worden. Methodieken groeien, worden ont-
wikkeld en worden bedacht. Anders gezegd: methodiekontwikkeling geschiedt op 
voorbewust, bewust25 en theoretisch niveau. Deze drie niveaus van methodiekont-
wikkeling verschillen in praktijkdistantie. In het eerste geval is methodiekontwikke-
ling ingebed in de praktijk zelf, in het tweede geval is er meer distantie, maar blijft 
er verbondenheid met een concrete situatie en in het laatste geval is er geen directe 
relatie meer met een concrete praktijksituatie en wordt er maximaal gegenerali-
seerd. De kwaliteit van een methodiek wordt bepaald door de mate waarin een me-
thodiek recht doet aan de aard en doel van de praktijk, door de mate waarin recht 
gedaan wordt aan de uiteenlopende situaties die in een praktijk kunnen voorkomen 
en door de mate waarin recht wordt gedaan aan de behoeften en mogelijkheden van 
de gebruikers. Verondersteld kan worden dat de beste kwaliteit wordt verkregen als 
de sterke kanten van elk van deze typen van methodiekontwikkeling zoveel moge-
lijk worden uitgebuit en met elkaar worden verbonden.  
2.4.2.1 Gegroeid 
Een methodiek wortelt in methodisch handelen en een methode kan zich min of 
meer vanzelf vormen, doordat men een bepaalde handeling vaak verricht. Men 
ontwikkelt ‘als vanzelf’ een vaste manier van werken, omdat het voor iemand de 
gemakkelijkste manier blijkt om een bepaald doel te bereiken of waarde te realise-
ren. Van deze automatismen wordt men zich pas bewust als men zich verantwoordt 
                                                                                                       
 
waardige professionals. De nadruk op voortdurende afstemming en reflectie als belangrijke kenmerken 
van professioneel handelen kan gemakkelijk iets elitairs krijgen en mensen overvragen. Voortdurende 
reflectie en afstemming is in letterlijke zin ook niet vol te houden. Ook werkers die ‘doen wat hun ge-
leerd is’ of ‘doen wat hun gezegd wordt’ verlenen op hun eigen – lagere - reflectieniveau professionele 
zorg. Ik zou willen pleiten voor een herwaardering van routine in het werk. De stelling kan zelfs verde-
digd worden dat routinematig werken afstemming en reflectie juist mogelijk maakt en dat reflectie en 
afstemming vaak worden gepraktiseerd om tot een nieuwe vorm van routinematig werken te komen.  
25 Rapp spreekt hier van ‘faktisches und bewusstes methodisches Vorgehen’, (Rapp, 1973:917). 
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ten opzichte van derden. Dan kan men de visies, theorieën, uitgangspunten etc. die 
achter de werkwijze schuilgaan, expliciteren. Daarmee krijgt de methode de status 
van overdraagbare methodiek. Dit ‘automatische’ karakter van methodiekontwikke-
ling lijkt op het eerste gezicht strijdig met het systematisch-rationele karakter ervan. 
Maar dit is schijn. Er is blijkbaar een normatieve structuur in de werkelijkheid, 
waaraan men zich ‘als vanzelf’ gewonnen geeft en die men vanaf het moment dat 
men zich daarvan bewust is geworden ook bewust volgt (Rapp, 1973:918). Het is 
een rationaliteit die geworteld is in de aard van de actor en het werk dat hij doet26. 
Dit voorbewuste niveau bepaalt ons bij het altijd aanwezige verband dat er bestaat 
tussen methodiek en persoon. Een methodiek is pas effectief en werkzaam als het 
past bij de persoon die haar hanteert. Dit relativeert enerzijds het belang van com-
plexe en meer bereflecteerde methodiekontwikkeling, maar anderzijds ligt in de 
verbinding tussen methodiek en persoon de uitdaging besloten om een methodiek te 
ontwikkelen die ruimte laat voor persoonlijke toe-eigening en toepassing. De zwak-
te van de voorbewuste methodiekontwikkeling (‘ik begin, en ik merk wel hoe ik dit 
het handigste kan aanpakken’) is, dat wat de beroepsbeoefenaar het beste past niet 
altijd het meest efficiënt en effectief is en ook niet altijd het meest dienstig voor de 
ander. Daarom is voor een gezonde methodiekontwikkeling ook het bewuste niveau 
nodig.  
2.4.2.2 Ontwikkeld 
Door expliciteren en verantwoorden wordt een methode een methodiek en wordt 
wat voorbewust is bewust.27 Op bewust niveau wordt een methode ontwikkeld als 
men in de praktijk voor situaties komt te staan, waarbij men zich afvraagt: hoe zal 
ik dit eens aanpakken? Er vindt reflectie plaats waarbij opgedane kennis en ervaring 
in vergelijkbare situaties wordt onderzocht op toepasbaarheid in de situatie die 
voorligt. Hierbij worden eventueel anderen geraadpleegd. Deze vorm van metho-
diekontwikkeling blijft gebonden aan concrete situaties. Bewuste methodiekont-
wikkeling vindt plaats in casuïstiek. Een concrete casus wordt voorgelegd en op 
basis van beschikbare kennis en ervaring wordt naar een mogelijke aanpak gezocht. 
De kennis die op deze wijze wordt opgedaan, kan vervolgens weer gebruikt worden 
voor volgende casussen. Sterk punt is hier de band met de praktijk: het gaat over 
werkelijk bestaande situaties die iedereen kan tegenkomen. Ook de band met de 
persoon van de actor blijft bestaan. Elke deelnemer aan de casusbespreking kan 
bepalen of de voorgestelde oplossing bij hem zelf past. Ook vindt een verrijking 
plaats door inbreng van collega’s en worden de deelnemers uitgedaagd om in verge-
lijkbare situaties eens andere werkwijzen te beproeven dan ze gewend zijn. Er ligt 
een merkwaardige paradox in de casusbespreking. Het unieke van elke situatie 
wordt maximaal gehonoreerd, maar de zin van gemeenschappelijke bespreking is de 
veronderstelling dat overeenkomstige situaties overeenkomstig benaderd kunnen 
                                          
26 Een voorwerp met wielen verplaats je door het te rollen, niet door het te tillen. Dat ligt in de aard van 
het voorwerp. De psycholoog  Gibson heeft hiervoor de term ‘affordance’ geïntroduceerd. Elke omge-
ving of elk object ‘verschaft’ door de vorm van zijn bestaan een aantal handelingsmogelijkheden 
(Gibson, 1986 (1979)). 
27 Het voor-wetenschappelijk handelen als grond en bron van rationeel denken is een belangrjik thema 
in de filosofie van Merleau-Ponty (Widdershoven, 1987:59-65). 
Zorg, begeleiding,methodiek 
49 
worden. Zo vindt een cumulatie van kennis plaats die bovendien gedeeld wordt.28 
Dit alles betekent een enorme verdieping en verbreding in vergelijking met het 
voorbewuste niveau. De zwakte van dit niveau is dat de inbreng van casussen een 
zekere willekeurigheid kent. Ook is ze erg tijd- en energierovend. Er moeten heel 
wat casussen van een bepaald type passeren voordat er op wetenschappelijk niveau 
gegeneraliseerd kan worden. Dat generaliseren is een moeizaam proces, want on-
danks overeenstemmingen is elke casus toch ook weer uniek. Ook is er het risico 
van een zeker opportunisme en conceptuele onverschilligheid. Een casusbespreking 
resulteert immers in een of meer preferente handelingsopties voor een bepaald ge-
val.. Maar als men het eens kan worden over de meest aanbevelenswaardige hande-
lingsoptie, wat zou men zich dan nog druk maken over de achterliggende concep-
ten, redenen en motieven? Kortom: voor een goede methodiekontwikkeling is be-
halve het voorbewuste en het bewuste nog een derde niveau nodig namelijk dat van 
de theoretische reflectie. Dat brengt samenhang aan in de handelingen en betrekt ze 
op het doel van de praktijk.  
2.4.2.3 Bedacht 
Op theoretisch niveau wordt een methodiek ontwikkeld los van een concreet te 
vervullen opdracht. Achter het bureau gaat men uit van hypothetische situaties. Er 
wordt op basis van omvattende concepten, en principes en rationele analyse bedacht 
hoe men in een bepaalde situatie het beste zou kunnen handelen. Het theoretische 
niveau heeft als sterk punt de conceptuele samenhang. Op het niveau van de theore-
tische reflectie wordt van de praktijk (die dan natuurlijk wel in beeld moet zijn) 
geabstraheerd. Dat kan op inductieve, deductieve en abductieve wijze. In de induc-
tieve werkwijze worden ervaringen verzameld en geclusterd en worden patronen 
gezocht en rasters ontwikkeld. Daarna wordt er naar hartelust gecombineerd met 
allerlei mogelijke inzichten en handelingsmogelijkheden. In de deductieve wijze 
worden uit de centrale en normatieve principes en doelstellingen van een praktijk 
allerlei te zetten stappen afgeleid, die in een bepaald verband worden geplaatst en 
worden geoperationaliseerd met het oog op het praktijkdoel. In de abductieve 
werkwijze wordt vanuit concrete handelingsuitkomsten verkennend en verbeeldend 
teruggeredeneerd naar mogelijk onderliggende methodische patronen, die tot deze 
uitkomsten zouden kunnen leiden. De meest plausibele wordt uitgekozen om ver-
volgens inductief en/of deductief getoetst te worden.29 Uiteindelijk resulteert dit 
theoretiseren in een samenhangende set van mogelijk te zetten stappen, bijeenge-
houden door een aantal vakmatige grondgedachten, die voortvloeien uit en betrok-
ken zijn op de essentie van de praktijk. De conceptuele samenhang maakt een me-
thodiek trefzeker, krachtig en gemakkelijk overdraagbaar. Het abstracte karakter 
zorgt bovendien voor maximale generaliseerbaarheid. Dat is de reden dat verschil-
lende auteurs benadrukken dat de stappen van een methode gegrond moeten zijn in 
                                          
28 De visie dat in de geestelijke verzorging alle handelingsdirectieven uit de relatie zelf moeten opko-
men, miskent het gegeven dat elke geestelijke verzorger ervaringen opdoet en als vanzelf overeenkom-
sten in situaties signaleert en op basis daarvan handelt. Het is een belangrijk principe in de z.g. ‘Oucome 
Oriented Chaplaincy’ (VandeCreek & Lucas (Eds.), 2007 (2001); VandenHoeck, 2007).  
29 De inductieve, deductieve en abductieve afleidingen zijn beschreven door de Amerikaanse logicist C.S. 
Peirce (1839-1914) in diverse artikelen (Vgl. Peirce, 1934).  
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een visie en theorie betreffende de aan de orde zijnde handelingssituatie. In hoofd-
stuk 6 wordt een aantal methodische modellen binnen de geestelijke verzorging 
besproken. De zwakte van methodiekontwikkeling op dit niveau is dat het hier gaat 
om een denkproduct. De bedachte methode gaat immers uit van bepaalde theoreti-
sche vooronderstellingen en is buiten die vooronderstellingen om niet geldig. De 
losse band met de praktijk en de persoon betekent bovendien dat de methodiek vaak 
als een raster op de geleefde en ervaren werkelijkheid moet worden gelegd. Het 
risico bestaat dat zo aan de unieke werkelijkheid van begeleider en begeleide on-
voldoende recht wordt gedaan. Ook moet een bedachte methodiek persoonlijk toe-
geëigend en aangeleerd worden, want vanwege het bedachte karakter is het lang 
niet altijd toegesneden op de individuele begaafdheid van de handelende beroeps-
beoefenaar. Dit inoefenen vergt inspanning en tijd en zal soms door persoonlijke 
eigenaardigheden van degene die met de methode moet werken maar beperkt of 
zelfs in het geheel niet mogelijk zijn. En daarmee zijn we weer aangeland bij het 
blijvende belang van het eerste niveau, waarin het verband tussen methodiek en 
degene die haar hanteert het sterke punt is.  
 
De Vries stelt dat onderzoeken naar de effectiviteit van psychotherapieën hebben 
aangetoond dat het effect van een bepaalde hulpverlening maar voor 15 % bepaald 
wordt door de gebruikte methode. Het is de kwaliteit van de hulpverleningsrelatie 
die samen met de methodiek het meest verantwoordelijk is voor de effectiviteit van 
een therapie (De Vries, 2004 (1996):60). Het ontwikkelen en volgen van methodie-
ken zou in dit licht als weinig vruchtbaar kunnen worden aangemerkt. Die conclusie 
kan echter niet getrokken worden. Het is heel goed mogelijk – en zelfs waarschijn-
lijk - dat de keuze voor een bepaalde methodiek om een praktijkdoel te bereiken 
van relatieve betekenis is en dat er meerdere wegen zijn die naar Rome leiden. Maar 
waar factoren als omstandigheden, kwaliteit van de relatie e.d. niet doelgericht, niet 
systematisch, niet procesmatig en niet reflectief (methodisch) worden aangewend 
verliezen ze alle betekenis. Het blijft de moeite lonen te blijven zoeken naar de 
beste manier om het doel te bereiken en die ook te beschrijven. Welke methodiek 
men gebruikt mag in bepaalde mate relatief zijn, dát er methodisch wordt gewerkt is 
essentieel voor het slagen van een professionele praktijk.  
2.4.3 Twee conclusies 
Op basis van de bespreking van de in dit hoofdstuk besproken concepten ‘zorg’, 
‘praktijk’, ‘begeleiding’ en ‘methodiek’ wil ik twee conclusies trekken. In de eerste 
plaats maakt het duidelijk dat methodisch werken en methodiekontwikkeling ons 
allerminst uitlevert aan een zakelijke, strak doelrationele benadering. Of we nu 
nadenken over zorg, praktijk, begeleiding of methodiek, telkens stoten we op een 
complex samengaan van het zakelijke en persoonlijke, het gereguleerde en het vrije, 
het universele en particuliere, het analytische en het synthetische, de linker en de 
rechter hersenhelft, doelrationaliteit en waarderationaliteit. Ze zijn van elkaar on-
derscheiden, en tegelijk met elkaar verweven. Men kan zelfs stellen dat ze tot el-
kaars definitie behoren, omdat het een altijd iets van het ander in zich draagt. Dat 
wordt op fundamenteel niveau duidelijk als we nadenken over de rationaliteit van 
Zorg, begeleiding,methodiek 
51 
het handelen. Waarderationeel handelen impliceert een gerichtheid op het verwe-
zenlijken van die waarde. Daarmee heeft het een element van doelgerichtheid in 
zich, dat leidt tot het kiezen van middelen. In het doelrationeel handelen schuilt een 
waarderationeel element. Bij het betrekken van de middelen op het doel moet im-
mers een inschatting gemaakt worden van de situatie en wat daar aan de orde is.  
Wie zorgend wil begeleiden kan noch het persoonlijke noch het methodisch geregu-
leerde missen.  
De tweede conclusie is dat het onderscheid tussen het actor- en praktijkperspectief 
een genuanceerde kijk op methodisch en niet-methodisch werken mogelijk maakt. 
Vanuit het actorperspectief kan het werken via ‘trial and error’ niet anders dan niet-
methodisch genoemd worden. Maar op praktijkniveau zou deze werkwijze wèl 
methodisch genoemd kunnen worden. Vanuit het overkoepelende parktijkdoel zou 
er immers een reden kunnen zijn waarom men zoekend en tentatief te werk gaat.30 
Via dit onderscheid is ook de z.g. serendipiteit, of de ‘omweg’ te verhelderen. Met 
serependiteit wordt bedoeld dat men het ene zoekt en het ander als bij verrassing 
vindt. De relatie tussen zoeken en vinden is niet altijd causaal. Er is vaak een vinden 
van iets dat niet gezocht werd, maar dat toch uiterst waardevol bleek te zijn voor 
een bepaald doel. Op actorniveau kan men het onverwachte per definitie niet me-
thodisch integreren. Maar op het praktijkniveau kan men door het maken van een 
omweg ‘gokken’ op het onverwachte vinden.31 Er is vanuit het doel van de praktijk 
als geheel mogelijk een reden waarom die gok gewaagd wordt.  
2.5 Basismethodiek 
In deze slotpargraaf licht ik het begrip ‘basismethodiek’ toe. De term heb ik ont-
leend aan De Vries en Bouwkamp. Zij hebben een basismethodiek ontwikkeld voor 
psychosociale hulpverlening (De Vries & Bouwkamp, 2008; De Vries, 2004 
(1996)). De term basismethodiek veronderstelt een pluraliteit van methoden en 
methodieken in een en dezelfde beroepspraktijk. Een beroepspraktijk kent niet één 
methode of methodiek, maar een meervoud daarvan. Deze kunnen worden onder-
scheiden naar perspectief, fase, thematiek en doelgroep (Van der Ploeg, 2004 
(1996)-a). Het onderscheid in perspectief houdt in dat men bij het ontwikkelen van 
een methode een kleiner of groter gebied van de praktijk in het oog kan vatten. Een 
methode van rouwbegeleiding kan bijvoorbeeld deel uit maken van een (ruimere) 
algemene individuele begeleidingsmethodiek. Hoe ruimer het perspectief, hoe al-
gemener en vager de methodiek. Hoe nauwer het perspectief, hoe concreter en prak-
tischer de methodiek. Het onderscheid in fase houdt in dat elke methodische stap 
                                          
30 Op deze wijze is het inzichtelijk dat de presentiebenadering waarin het niet-agendamatige en de 
individuele aansluiting kernmomenten zijn, zélf een methodiek genoemd kan worden. Baart noemt de 
presentiebenadering uitdrukkelijk een methode (Baart, 2004b:781). 
31 De verhouding tussen de intrinsieke en extrinsieke functie van levensbeschouwing in de gezond-
heidszorg, waar Smeets aandacht voor vraagt, kan verhelderd worden door het onderscheid tussen 
actor- en praktijkperspectief in te voeren. Wie in het actorperspectief met toewijding werkt aan de 
intrinsieke functionaliteit van de levensbeschouwing (een versterking van de intrinsieke levensbe-
schouwelijkheid van de patiënt als waarde in zichzelf) kan in praktijkperspectief een bijdrage leveren 
aan de extrinsieke functionaliteit van levensbeschouwing, uitkomend in een verbetering van de ge-
zondheid (Vgl. Smeets, 2006:224-226). 
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onderverdeeld kan worden in een aantal kleinere methodische stappen die samen 
een submethodiek vormen. Als in een gespreksmethodiek de eerste stap bijvoor-
beeld is om de gesprekspartner zijn verhaal te laten doen, dan bestaan er methodie-
ken om dat te bevorderen. Als de tweede stap bestaat in een probleemidentificatie 
dan zijn er methodieken om tot een dergelijke identificatie te komen etc. Bij het 
onderscheid in thematiek gaat het om onderscheiden thema’s die in een praktijk aan 
de orde komen en elk een eigen aanpak vergen. Een arts gaat anders te werk bij een 
gebroken arm dan bij klachten over maagpijn. Een pastor gaat bij schuldproblema-
tiek anders te werk dan bij rouw. Tenslotte kan men onderscheiden naar doelgroep. 
Men benadert een vmbo-leerling anders dan een vwo-leerling, een 18-jarige anders 
dan 50-jarige, een gehandicapte anders dan een militair etc. Zo ontstaat er in een 
beroepspraktijk een weefsel van methoden en methodieken. De vraag is nu: hoe 
hangen al deze uiteenlopende methoden en methodieken samen, waarin vinden ze 
hun eenheid, langs welke weg zijn ze betrokken op dat wat in de praktijk gereali-
seerd wil zijn? Het antwoord op die vraag wordt gegeven in de basismethodiek van 
die praktijk. De basismethodiek is de methodiek die alle submethodieken bij elkaar 
houdt. In een  basismethodiek komt het kenmerkende van het vak naar voren.  
 
Ik definieer de basismethodiek van een praktijk als:  
 
Een manier van werken die voortvloeit uit de doelstelling of centrale waarde van de 
praktijk en die in regulerende of kwalificerende zin ten grondslag ligt aan alle ge-
bruikte methodieken. 
 
Dit kan geïllustreerd worden aan de hand van het werk van de arts en de verpleeg-
kundige. Een arts staan veel methoden ter beschikking om de ziekte van de patiënt 
te lijf te gaan. Toch zal in alle methoden het grondpatroon herkenbaar zijn: de 
anamnese, het stellen van de diagnose, de behandeling en de controle. De doelstel-
ling zou geformuleerd kunnen worden als het herstellen van gezondheid. De werk-
zaamheden van verpleegkundigen zijn zeer divers. Er kunnen bepaalde methoden 
zijn voor transfers, voor lichamelijke verzorging, etc. Toch zal wellicht op een of 
andere manier het grondpatroon van zorg zoals Tronto dat heeft geformuleerd her-
kenbaar zijn: zorg hebben, zorg op je nemen, zorg uitvoeren, zorg ontvangen 
(Tronto, 1993:105-108; Van Heijst, 2005:72).32 De doelstelling kan geformuleerd 
worden als het welbevinden van de ander. De basismethodiek heeft in deze beide 
gevallen dus de vorm van een methodische lijn die bijeengehouden wordt door de te 
realiseren centrale waarde. In deze studie doe ik onderzoek naar de fundamentele 
methodische lijn van de geestelijke verzorging, die richting geeft aan de afzonder-
lijk gebruikte methodieken. Is dat een lijn die verwantschap heeft met die van de 
artsen en psychologen of een lijn die verwantschap heeft met de basismethodiek 
van de zorg? Of licht er misschien een geheel eigen methodische structuur op?  
 
                                          
32 Tronto heeft deze vierslag niet bedoeld als een methodische sequens, maar de logische orde van deze vier-
slag maakt het mogelijk om hem zo op te vatten.  
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Het onderscheid tussen methodiek en basismethodiek helpt om de weerstand bin-
nen de geestelijke verzorging tegen de pastorale diagnostiek (Bach, 2000:31) te 
duiden. Het woord diagnostiek is immers onderdeel van de basismethodiek van de 
geneeskunde en afgeleide beroepspraktijken. Door het gebruik van dit begrip lijkt 
het alsof tegelijk de basismethodiek van de geneeskunde in huis wordt gehaald. In 
dat geval kan men zich terecht afvragen of dat spoort met de aard van de geeste-
lijke verzorging. Maar het is natuurlijk ook mogelijk om begrip diagnostiek te 
plaatsen in de basismethodiek van de zorg. Diagnostiek komt dan in dienst te 
staan van het scherp opmerken van de behoefte van de ander en van de keuze om 
daar op een bepaalde manier wat aan of mee te doen.  
 
Om nog wat scherper voor ogen te krijgen wat wordt bedoeld neem ik het voor-
beeld van de basismethodiek die Bouwman en De Vries hebben ontwikkeld voor de 
psychosociale therapie in het Algemeen Maatschappelijk Werk. Ze geven het de 
naam ‘Betrokken Rechtstreekse Communicatie’. Met deze term wordt de conceptu-
ele eenheid van de methode onder woorden gebracht. Deze basismethodiek bestaat 
uit een serie stappen waarin de therapeut eerst de rol heeft van katalysator en ver-
volgens van betrokken deelnemer.33 In de eerste rol probeert de hulpverlener een 
katalysator te zijn voor het probleeminzicht van de cliënt en van de manier waarop 
hij de problemen op kan lossen. Als dat onvoldoende resultaat oplevert – en dat is 
vaak het geval – richt de hulpverlener zich in de tweede rol op de actuele communi-
catie tussen hulpverlener en cliënt, omdat daarin vaak het probleem ‘gebeurt’. Het 
is een manier van werken die door alle werkers in het veld is herkend als kenmer-
kend voor de psychosociale begeleiding die zij bieden. Het is belangrijk te zien dat 
deze basismethodiek is ontwikkeld aan de hand van criteria die ontleend zijn aan 
doel, functie en kenmerken van de beroepspraktijk als geheel. In deze basismetho-
diek wordt dus de relatie gelegd tussen het ‘wat’ en 'waartoe' enerzijds en het ‘hoe’ 
anderzijds en dat is precies waarnaar ik met betrekking tot de geestelijke verzorging 
naar zoek. Ik formuleer daarom als volgt: 
 
Langs de lijnen van de basismethodiek worden de methoden en methodieken inner-
lijk gericht en uiterlijk betrokken op wezen en doel van de praktijk als geheel.  
 
De basismethodiek heeft een regulerende en kwalificerende functie. De regulerende 
functie houdt in dat de basismethodiek regelt welke plaats een methode in het ge-
heel van de praktijk krijgt en welke methode wanneer ingezet wordt. De kwalifice-
rende functie houdt in dat de gebruikte methoden die ontwikkeld zijn in andere 
disciplines zodanig gemodificeerd worden dat ze betrokken worden op de centrale 
doelstelling van de praktijk. Om het met een metafoor uit de ICT-sfeer te zeggen: 
de basismethodiek functioneert als een ‘interface’ waardoor nieuw ontwikkelde en 
uit andere disciplines geïmporteerde inzichten en technieken van allerlei aard een 
zinvolle plaats kunnen krijgen in de praktijk. De vraag van deze studie is of zo’n 
                                          
33 De stappen zijn bij de katalysatorrol: stilstaan bij informatie en beleving van cliënt, stilstaan bij wat je 
zelf van de informatie en beleving vindt, activeren van cliënt, cliënt reageert op inbreng therapeut. Bij 
de therapeut als deelnemer zijn de stappen: cliënt is in gesprek en conflict met anderen, stilstaan bij hoe 
de cliënt communiceert, stilstaan bij hoe je als therapeut de communicatie van de cliënt beleeft, vorm-
geven van de therapeutische relatie, cliënt reageert op inbreng van de therapeut.  
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basismethodiek van de geestelijke verzorging te formuleren is. Daarvoor is het no-
dig wezen en doel van de praktijk helder voor ogen te hebben. Daarom sta ik in 
hoofdstuk 3 stil bij het domein van de praktijk, in hoofdstuk 4 bij wat er op dat 
domein gebeurt, en in hoofdstuk 5 bij het doel (=centrale waarde) van de praktijk.  
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3 ZINGEVING ALS DOMEIN  
Voor het ontwikkelen van een basismethodiek ben ik op zoek naar de beroepsspeci-
fieke overwegingen in de werkwijze van de geestelijke verzorger. Dit en de 
volgende twee hoofdstukken bieden een nadere bepaling van het begrip ‘beroeps-
specifiek’. Eerst wordt aandacht gegeven aan het domein van het vak en daarna aan 
het doel. ‘Beroepsdomein’ is een term uit de beroepensociologie en geeft het 
werkelijkheidsgebied aan waarop een beroepsgroep zich richt en waarop zij een 
exclusieve deskundigheid claimt (Schilderman, 1998; Mok, 2004; Brouwer, 1995). 
Hiervan onderscheiden moet worden de wetenschappelijke discipline waaraan een 
beroep haar deskundigheid ontleent (Schilderman, 2009; 2007). Een en hetzelfde 
beroepsdomein kan gevoed worden door meerdere wetenschappelijke disciplines. 
Het beroepsdomein moet helderheid bieden naar buiten en binnen. Naar buiten toe 
is een zo goed mogelijke afgrenzing van andere disciplines noodzakelijk: wat mag 
van een geestelijk verzorger worden verwacht?. Daarover gaat dit hoofdstuk. Naar 
binnen toe is een zo helder mogelijk beeld van dit domein noodzakelijk: wat ge-
beurt er op dat domein? Daarover gaat het volgende hoofdstuk.  
3.1 Drie paradigma’s  
In de bezinning op het domein van de geestelijke verzorging zijn een drietal para-
digma’s te onderscheiden: het specifiek levenbeschouwelijke, het overkoepelend 
levensbeschouwelijke en het functioneel antropologische. In het specifiek levensbe-
schouwelijke paradigma wordt geestelijke verzorging gedefinieerd door een speci-
fieke religieuze of levensbeschouwelijke traditie. De concepten en praktijken die 
binnen de specifieke levensbeschouwelijke traditie gelden, worden overgezet van 
het particuliere naar het publieke domein, waarbij veranderd wordt wat veranderd 
moet worden. Deze verplaatsing brengt een bezinning op gang over de wijze waar-
op men vanuit de eigen levensovertuiging dienstbaar kan zijn aan hen die deze niet 
delen1. Toch blijft de eigen levensbeschouwelijke traditie de praktijk informeren. 
Dit is het paradigma dat in de Nederlandse wetgeving met betrekking tot de geeste-
lijke verzorging verondersteld wordt.2  
                                          
1 Dit is nog steeds het uitgangspunt van hen die categoriaal werken. Dat geldt voor het katholieke justi-
tiepastoraat, (Vgl. Van Iersel & Eerbeek (red.), 2009), maar ook de islamitische, joodse, boeddhistische 
en hindoeïstische geestelijke verzorging bewegen zich in dit paradigma.  
2 De kwaliteitswet zorginstellingen formuleert in artikel 3: “Voor zover het betreft zorgverlening die 
verblijf van de patiënt of cliënt in de instelling gedurende tenminste het etmaal met zich brengt, draagt 
de zorgaanbieder er tevens zorg voor dat in de instelling geestelijke verzorging beschikbaar is, die 
zoveel mogelijk aansluit bij de godsdienst of levensovertuiging van de patiënten of cliënten.” Zie 
http://www.wetboek-online.nl/wet/Kwaliteitswet%20zorginstellingen/3.html (benaderd 10-3-2015).  
Dit artikel is op zijn beurt gegrond in artikel 6 van de grondwet waarin vrijheid van godsdienst gega-
randeerd wordt. De overheid werkt aan een nieuwe Wet cliëntenrechten zorg (WCZ) waarin de Kwali-
teitswet, de Wet klachtrecht en de Wet medezeggenschap zorginstellingen worden samengevoegd. 
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In het beroepsveld is inmiddels een tweede paradigma opgekomen: het overkoepe-
lend religieuze. Als gevolg van religieuze en spirituele pluralisering ziet men zich 
genoodzaakt om in de omschrijving van de discipline de grenzen van de eigen reli-
gieuze traditie te overschrijden. Het is immers ondoenlijk om alle specifieke tradi-
ties eigen geestelijk verzorgers te laten leveren. Het domein van de geestelijke ver-
zorging wordt daarom niet in specifieke, maar in generieke termen geformuleerd. 
Men krijgt dan domeinomschrijvingen die gebaseerd zijn op religiedefinities als 
omgang met ‘het absolute, ‘het transcendente’, ‘het heilige’ e.d. In dit paradigma 
functioneren de afzonderlijke religieuze tradities als verbijzondering van een alge-
meen religiebegrip. In Nederland zien we deze benadering bij bijvoorbeeld Ganze-
voort (2007) en Schilderman (2009). In de loop van de tijd zijn steeds meer mensen 
zichzelf echter als niet-religieus gaan zien. Vandaar dat in de bezinning een derde 
stap gezet wordt, waarbij ook de grenzen van het religieuze worden overschreden. 
Vanuit de functies die religie en levensbeschouwing hebben voor mensen, wordt het 
domein van de geestelijke verzorging in antropologische termen omschreven met 
begrippen als ‘zingeving’, of ‘levensvragen’. Later is daar – in aansluiting op het 
taalgebruik in de Engelstalige wereld - het begrip ‘spiritualiteit’ bijgekomen, maar 
dan opgevat in een antropologische betekenis 3. In de inleiding verwees ik al naar 
Bouwer die de bezinning op de geestelijke verzorging antropologisch fundeerde. 
Ook Smeets verlaat de theologische inzet en kiest voor een antropologische benade-
ring van het domein. Op basis van het werk van de Amerikaanse cultureel antropo-
loog Geertz maakt hij de term ‘world-view’ tot de centrale notie (Smeets, 2006:4). 
In dit paradigma gelden niet alleen de religieuze maar ook de niet-religieuze le-
vensbeschouwelijke tradities als articulaties van het antropologische fenomeen 
‘zingeving’ of ‘spiritualiteit’. In de laatste decennia wordt daarbij steeds meer de 
nadruk gelegd op het bricolage-karakter van moderne zingevingspraktijken. Gods-
dienstsociologisch onderzoek wijst uit dat steeds meer mensen een idiosyncratische 
levensvisie opbouwen met behulp van elementen op basis van eigen ervaringen en 
met behulp van hetergonene tradities  (Ganzevoort & Visser, 2007:41-67; Kievit-
Lamens, 2011:26-33; Ganzevoort, 2006:32-56; Hijmans, 1994). Ik noem dit het 
antropologische paradigma. Het wortelt in een visie op de mens als zingevend, 
beschouwend en spiritueel wezen, die daar zowel religieus als niet-religieus  vorm 
aan kan geven. De domeinomschrijvingen van de beroepsvereniging VGVZ uit 
2010 en 2015 zijn in dit laatste paradigma vormgegeven en daar sluit ik me bij aan 
(VGVZ, 2010)4. Deze keuze wordt ingegeven door de overtuiging dat een beroeps-
domein in de publieke ruimte, waarvan de werkers uit publieke middelen worden 
betaald, in publieke en algemeen inzichtelijke termen geformuleerd en gelegiti-
meerd behoort te worden, ook als inhoudelijk vanuit een specifieke traditie wordt 
gewerkt.  
                                          
3 In de verklaring van de vijf  grootste beroepsorganisaties van ‘healthcare chaplaincy’ in Noord Ameri-
ka staat het zo; “The word spirituality (…) describes an awareness of relationships with all creation, an 
appreciation of presence and purpose that includes a sense of meaning’’ (VandeCreek & Burton, 
2001:82; Vgl. Walton, 2014a:31).  
4 De politiek-juridische legitimatie gaat uit van het traditioneel-levensbeschouwelijke paradigma en die 
staat in gespannen verhouding met het antropologische paradigma van de beroepsvereniging. Deze 
spanning vraagt om een oplossing. 
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3.2 Schaakstukken op het bord: James Fowler 
Als opstap naar mijn eigen betoog releveer ik de visie van James Fowler zoals hij 
die heeft neergelegd in de eerste hoofdstukken van zijn boek ‘Stages of Faith’ 
(Fowler, 1981). Zijn visie verschaft de schaakstukken die in het vervolg van deze 
studie op een goede plek moeten worden geplaatst. Fowler begint in het tweede 
paradigma en sluit aan bij de religiehistorische inzet van de Amerikaanse theologen 
R. Niebuhr (1892-1971) en Tillich (1886 – 1965), maar komt in zijn bezinning in 
feite uit bij een antropologische domeinomschrijving. Hij beschrijft een universeel 
menselijk fenomeen dat hij ‘faith’ noemt, meestal vertaald met ‘geloof’ of ‘ver-
trouwen’. Fowler maakt onderscheid tussen ‘faith’, ‘religion’ en ‘belief’. ‘Faith’ is 
de centrale, algemeen menselijke categorie, waarom het bij hem allemaal draait. In 
aansluiting bij  de psycholoog Erikson zegt hij dat ieder mens iets heeft waarop 
hij/zij op fundamentele wijze zijn hart zet. Belangrijk is dat Fowler ‘faith’ in begin-
sel uit de religieuze sfeer haalt en definieert in termen van zingeving als antwoord 
op het bestaan.  
 
“Faith is response to action and being that precedes and transcends us (…) faith is 
a human phenomenon, an apparently generic consequence of the universal human 
burden of finding or making meaning” (Fowler, 1981:33).  
 
Dit kan religieus of niet-religieus zijn.  
 
“Faith is not always religious in its content or context……Faith is a person’s or 
group’s way of moving into the force field of life. It is our way of finding coher-
ence in and giving meaning to the multiple forces and relations that make up our 
lifes.“ (Fowler, 1981:4).  
 
In deze omschrijving zijn twee belangrijke elementen te onderscheiden: een hande-
lingsmatige en een hermeneutische. De handelingsmatige component is ‘the way of 
moving into the force field of life’ en de hermeneutische component is ‘finding 
coherence and giving meaning’ . De fundamentele plaats van ‘faith’ in het 
menselijk leven wordt als volgt onder woorden gebracht:  
 
“Faith, classically understood, is not a separate dimension of life, a 
compartimentalized speciality. Faith is an orientation of the total person, giving 
purpose and goal to one’s hopes and strivings, thoughts and actions.“ (14)  
 
Faith is dus wat ónder onze concrete gedachten, woorden en werken ligt. Centraal 
in deze oriëntatie staat een ‘centre of value’: het verborgen ‘midden’ van een men-
senleven waar omheen alle andere menselijke activiteiten draaien. Dit centre of 
value kan religieus (God, het goddelijke, het absolute) of niet-religieus zijn (ethi-
sche waarden, familiewaarden, carrierewaarden etc.). Aan dit ‘centre of value’ wijdt 
men zich toe. De bedoelde oriëntatie, die dus een toewijding impliceert, gebeurt in 
fundamentele, verbondsmatige relaties tegen een achtergrond van gedeelde beteke-
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nissen.5 Kort gezegd: de ingrediënten van ‘faith’ zijn ‘toewijding’,‘relaties’en ‘be-
tekenis’ die intrinsiek samenhangen. 
Fowler zegt vervolgens ook iets over de aard van deze betekenissen. In ‘faith’ cre-
eert men door ver-beeld-ing een ‘ultimate environment’ (Fowler, 1981:24-31).6 Een 
mens maakt zich een een beeld, een voorstelling, van het ultieme toneel van het 
leven waar hij/zij deel van uitmaakt. Het is op basis van dit beeld dat een mens zich 
in de wereld oriënteert. Van dit beeld is men zich niet altijd bewust, maar het is 
altijd aanwezig. Het ontstaat in de kindertijd en evolueert in de loop van de tijd.  
Nadat ‘faith’ op deze wijze is uitgelegd als een algemeen menselijk fenomeen, 
wordt religie vervolgens gedefinieerd als een cumulatieve traditie omtrent ‘faith’. 
Hierbij denkt Fowler vooral aan de gevestigde religies, maar ook niet-religieuze 
levensbeschouwingen zijn in principe in beeld. ‘Belief’ tenslotte verwijst bij hem 
naar de afzonderlijke geloofsproposities van religies, die voortkomen uit een be-
paalde vorm van ‘faith’. Die relatie geeft aan ‘beliefs’ een eigen karakter, die juist 
samenhangt met de verbinding met ‘faith’. Cobb formuleert dat later zo:  
 
“To hold a religious belief requires a conviction beyond a level of ordinary ac-
ceptance that is more like a profound trust or allegiance to a truth sometimes de-
spite contrary evidence or argument. This capacity is referred to as faith, and be-
liefs held by faith are commitments to truths that orientate perceptions, thoughts 
and actions.” (curs. JDS, Cobb et al., 2012a). 
 
Zo staan de volgende schaakstukken op het bord:  
 
1. Aan de orde is een fundamenteel, algemeen menselijk fenomeen: de manier 
waarop mensen zich als antwoord op het bestaan in de wereld oriënteren en 
het krachtenveld van het leven betreden.  
2. Het gaat in het bedoelde fenomeen niet om een apart compartiment van het 
menselijk leven, maar om iets wat al de compartimenten draagt: een fun-
damentele oriëntatie van de totale persoon.  
3. Het bedoelde fenomeen heeft een handelingsmatig, hermeneutisch en rela-
tioneel aspect. Het is handelingsmatig in zoverre het toewijding impliceert: 
ultiem je hart zetten op een ‘centre of value’. Het is hermeneutisch in zo-
verre het gebeurt op basis van een ver-beeld-ing van onze ‘ultieme omge-
ving.’ Het is relationeel in zoverre dit beeld wordt gecreëerd in de context 
van fundamentele verbondsmatige menselijke relaties.  
4. Deze beeldvorming vindt niet alleen plaats in de actuele context van fun-
damentele relaties, maar ook in die van cumulatieve inhoudelijke (culture-
le) tradities die betekenissen bemiddelen.  
 
In de loop van deze studie zal ik in een eigen betoog bovengenoemde vier punten 
zodanig aanvullen en ordenen dat de contouren van een beroepseigen methodische 
weg zichtbaar worden.  
                                          
5 “Faith is a person’s way of seeing him- or herself in relation to others against a background of shared 
meaning and purpose” (curs. JDS) (Fowler, 1981:10:16-23). 
6 Dit punt is in Nederland met name door Mooren breed uitgewerkt (Mooren, 2011). 
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Fowler onderzoekt met name de ontwikkeling van ‘faith’ en de vier bovenge-
noemde elementen spelen daarin een rol. Ik sluit bij zijn visie aan, in zoverre hij 
de ingrediënten verschaft voor de beschrijving van een fundamenteel menselijk 
proces. Zijn benoeming van dit proces als ‘faith’ (andere termen zijn denkbaar), 
zijn claim dat hiermee de essentie van alle religie is blootgelegd en zijn uitwer-
king van de ontwikkeling van ‘faith’ laat ik voor zijn rekening. Coyle heeft een 
overzicht gegeven van de kritiek op Fowlers ontwikkelingsconcept van religie 
(Coyle, 2011). Hij eindigt zijn artikel echter met de vaststelling dat we de brede 
opvatting van wat Fowler ‘faith’ noemt zouden moeten accepteren, omdat daarin 
religie niet gezien wordt als iets bizars, maar als uitdrukking van een universeel 
menselijke zingevingsoriëntatie (Coyle, 2011:294-295). De kritiek dat Fowler ten 
onrechte claimt de essentie van elke religie bloot te leggen omdat ‘faith’ in ritua-
listische religies een marginale rol speelt kan beantwoord worden met de vaststel-
ling dat de rituele kanten van religie – die bij Fowler inderdaad buiten beeld bij-
ven – zijn geworteld in een specifieke zingevingsoriëntatie. Vragen zijn te stellen 
bij zijn veronderstelling dat er telkens slechts één ‘centre of value’ zou zijn. De 
individualisering en pluralisering van religie laat de mogelijkheid open dat men-
sen werken met meerdere ‘centres of values’, die misschien wel conflicteren. Het-
zelfde kan gezegd van de eenheid die verondersteld wordt in de term ‘ultimate en-
vironment’. Misschien wordt zo’n ‘environment’ niet gevonden en komt men niet 
verder dan fragmentarische gods- en wereldbeelden.  
3.3 Nederlandse domeindiscussie  
Ondanks de ontwikkeling van een beroepsstandaard door de beroepsvereniging 
voor geestelijk verzorgers (VGVZ) wordt over de domeinomschrijving nog steeds 
gediscussieerd. Zock sprak in 2006 van een identiteitscrisis van de geestelijke ver-
zorger en een gebrek aan consensus met betrekking tot de domeinomschrijving 
(Zock, 2006). In 2014 spreekt Walton nog steeds van een tekort in het bieden van 
een helder en algemeen communiceerbare omschrijving van geestelijke verzorging 
(Walton, 2014b:41). Zock heeft de bestaande domeinomschrijvingen (in het antro-
pologische paradigma) verzameld en geclusterd rondom de volgende termen: zin-
geving, levensbeschouwing, existentiële (levens)vragen, spiritualiteit, medemense-
lijke presentie en ethiek. Voor mijn betoog laat ik de laatste twee buiten beschou-
wing. Ethiek wordt vaak als een onderdeel van de geestelijke verzorging gezien, 
maar niet als het exclusieve terrein, zoals Zock zelf ook opmerkt. Het is een belang-
rijk subdomein en zelfs een wezenlijke dimensie van geestelijke verzorging (zie 
4.2.5), maar als wetenschappelijk domein behoort het aan de ethici. Medemenselij-
ke presentie (onbaatzuchtig met en voor de ander zijn) is ofwel een ethische kwali-
teit en dan valt niet in te zien hoe geestelijk verzorgers hier een exclusieve claim op 
kunnen leggen, of het is een manier van werken volgens de presentietheorie van 
Baart. In het laatste geval hoort het niet thuis in de domeindiscussie, maar in de 
methodendiscussie.  
 
Blijkens het onderzoek van De Roy e.a. (1997) ziet een substantieel deel van de 
geestelijk verzorgers het eigene van het beroep liggen in noties als empathie, aan-
dacht, ‘er-zijn’ en presentie. Men lijkt dus het eigene van het beroep vooral te zien 
in de manier waarop men zich tot de ander verhoudt. Dit laat zien dat de vraag 
naar de methodologie van de geestelijke verzorging dicht aanligt tegen de vraag 
naar de identiteit van de geestelijke verzorging. De vraag naar het eigen domein is 
echter niet te ontwijken. Men moet doorvragen naar het kader waarin de presentie, 
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empathie en aandacht beoefend worden en wat men daarmee beoogt. Het ant-
woord op die vraag brengt ons onvermijdelijk in een discours van zingeving. Pre-
sentie is antwoord op een zingevingsvraag.7 
 
Als relevante domeinomschrijvingen blijven dus over: zingeving, existentiële vra-
gen, levensbeschouwing/religie en spiritualiteit.  
3.3.1 Vier poorten  
De bezinning gaat over de vraag hoe deze termen afzonderlijk gedefinieerd moeten 
worden en hoe ze zich tot elkaar verhouden (Walton, 2014a:32). Ook de heterogeni-
teit van deze termen is een probleem. Wie ‘spiritualiteit’ zegt veronderstelt een 
ander vakmatig referentiekader en idioom dan degene die zijn uitgangspunt neemt 
in een term als ‘zingeving’ of ‘levensbeschouwing’. Zock constateert in elk geval 
dat onder het gebruik van genoemde termen veel onenigheid schuilgaat, die vooral 
in discussies rond methodiek en werkwijze naar boven komt. Ik meen dat dit gebrek 
aan consensus moet worden gerelativeerd. Bij nader toezien blijkt dat de genoemde 
domeinomschrijvingen in hoge mate naar elkaar verwijzen. Het ene begrip wordt 
gedefinieerd in termen van het andere. Levensbeschouwing wordt gedefinieerd als 
het geheel van overtuigingen en principes waardoor een mens betekenis geeft aan 
zijn leven; levensbeschouwing is dat wat onder menselijke zingeving ligt 
(Ganzevoort, 1994; Smeets, 2006); zingeving (omgaan met contingentie) is een 
belangrijke functie van religie en levensbeschouwing (Schilderman, 2007); levens-
vragen worden gesteld in een proces van zoeken naar zin en beantwoord in een 
persoonlijke levensvisie, die zowel bron als resultaat kan zijn van een collectieve 
levensbeschouwing (Muthert, 2007; Rijksen & Van Heijst, 1999); levensbeschou-
wing creëert duurzame stemmingen en motivaties in mensen en is daarmee ook een 
spiritueel fenomeen (Smeets, 2006); religieus-levensbeschouwelijke tradities om-
vatten spirituele tradities (Bucher, 2007; Waaijman, 2000). De drie begrippen ko-
men soms tegelijk voor in eenzelfde domeinomschrijving. Dat is bijvoorbeeld het 
geval bij de omschrijvingen  van de beroepsvereniging uit 2010 en 2015 en de om-
schrijving die Jochemsen e.a. in het kader van palliatieve zorg van spiritualiteit 
hebben gegeven. De laatsten definiëren spiritualiteit als als “levensbeschouwelijk 
functioneren, waartoe ook zinervaring en zingeving gerekend wordt” (Klaasse-
Carpentier et al., 2002)8. De voorbeelden zijn aan te vullen. Vandermeersch merkt 
op dat het erop lijkt dat men met al deze verschillende begrippen vruchteloos pro-
beert het achterliggende object duidelijk te vatten (Vandermeersch, 1998). Men kan 
deze observatie ook positief duiden door te stellen dat er blijkbaar iets is wat deze 
begrippen bijeenhoudt, ook al is daar geen eenduidige term voor. Het zou kunnen 
verklaren waarom geestelijk verzorgers wel elkaar herkennen, maar veelal moeilijk 
                                          
7 De onder de presentiebeoefening liggende vraag wordt door Baart als volgt geformuleerd: “‘Telt het’ ‘ 
voor jou’ dat dit ‘hier’ ‘bij/aan mij’ ‘almaar weer’ ‘ zo gaat’, ’pijn doet’ en ‘stoppen moet’? (Baart, 
2004b:651-664) Dat is een zingevingsvraag (Zie ook J.D. Smit, 2008).  
8 Deze definitie wordt of meer overgenomen in de (concept)richtlijn spirituele zorg van het VIKC opge-
steld door een werkgroep van AGORA, het landelijk steunpunt voor palliatieve zorg. Internet: 
http://www.pallialine.nl/index.php?pagina=/richtlijn/item/pagina.php&richtlijn_id=625, geraad-
pleegd 10-3-2015. 
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komen tot overtuigende verantwoording ten overstaan van derden. Vooralsnog 
dringt zich het beeld op van een terrein dat wordt afgebakend door de termen zin-
geving, levensbeschouwing/religie, levensvragen en spiritualiteit. Deze kunnen 
worden beschouwd als evenzoveel poorten tot het domein. Zo gauw men door een 
van de poorten is binnengekomen, komt men in de invloedssfeer van de andere. 
Schematisch in beeld gebracht:  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 3.1. Het domein van de geestelijke verzorging 
 
3.3.2  ‘Het leven zelf’  
Deze modelmatige voorstelling nodigt uit om na te denken over een naam voor het 
middengebied.9 Waarnaar verwijzen deze begrippen? Een term als ‘het leven als 
zodanig’ of ‘het leven zelf’ dringt zich op. Het vormt feitelijk van alle omschrijvin-
gen de referentie. Zo is zingeving betekenisgeving van het bestaan (leven)10; in 
levensbeschouwing wordt het leven beschouwd en van betekenis voorzien; in exis-
tentiële vragen gaat het om de vraag hoe en waartoe ik mijn leven zal leven en in 
levensvragen gaat het om vragen die het leven stelt en om vragen die wij aan het 
leven stellen (Rijksen & Van Heijst, 1999); in spiritualiteit gaat het om de bron van 
ons leven en hoe wij in het leven staan. Hierbij gaat het niet om leven in biologische 
zin, maar om de totaliteit van het ‘leven-in-de-wereld’ zoals het door mensen ge-
                                          
9 Het begrip domein is een ruimtelijke metafoor. Er is wel voorgesteld om de ruimtelijke metafoor te 
verlaten en in het kader van de onderscheiding van beroepsdisciplines te spreken van verschillende 
perspectieven op één hetzelfde gebied. Dat is een nuancering die weliswaar verkokering tegengaat en 
interdisciplinariteit bevordert, maar in feite het probleem verplaatst. In het maatschappelijk verkeer 
blijft het dan immers nodig aan te geven waarin het ene perspectief verschilt van het andere. Bovendien 
veronderstelt het begrip perspectief de ruimtelijke  metafoor. Een ander perspectief ontstaat immers 
als je een andere plaats inneemt.  
10 In de toelichting van Hekking bij de beroepsstandaard van 2010 inzake de term zingeving wordt 
telkens ‘het leven’ genoemd. “…wat is de zin van míjn leven, wat is de zin van hét leven?” (Hekking, 
2003:50). 
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leefd wordt, oftewel: het leven als menselijke existentie.11 De toevoeging ‘zelf’ of 
‘als zodanig’ is het onderscheidende en afgrenzende element. In overige disciplines 
is men, zo kan men stellen, gericht op een deel van het leven. In de geestelijke ver-
zorging is ‘het leven zelf’, het ‘leven als zodanig’, ‘het leven als geheel’ , ‘het leven 
als gegeven’ voorwerp van aandacht.12 De toevoeging ‘zelf’ of ‘als zodanig’ kan 
nog gepreciseerd worden. Het impliceert transcendentie en contingentie.13 Het im-
pliceert transcendentie omdat het leven als geheel in ogenschouw genomen wordt. 
Dat maakt het mogelijk om dit ‘geheel’ te relateren aan iets anders bijvoorbeeld een 
leidende waarde, een drijvende kracht, een dragende en omvattende werkelijkheid, 
of een persoonlijk God. Het impliceert contingentie omdat het gaat om het leven 
tegen de achtergrond van de gedachte dat het er ook niet of heel anders had kunnen 
zijn. Het leven wordt beschouwd onder het aspect van het ‘gegeven zijn’ in de dub-
bele betekenis van het woord. Het is een ‘datum’, een ‘gegeven’. Het is er nu een-
maal, wij zijn er nu eenmaal en dat vraagt om een antwoord. Maar men kan het ook 
letterlijk nemen. Dan leidt het leven als gegevenheid (‘datum’) tot het geloof dat het 
leven ons gegeven is (‘donum’) en dat ontsluit dan weer de vraag naar een mogelij-
ke gever.14 Zo geeft de term ‘het leven zelf’ globaal het domein van de geestelijke 
verzorging aan op een manier die ook voor buitenstaanders voorstelbaar is. Baart 
komt hier dichtbij met zijn voorstel om geestelijke verzorging te definiëren als die 
vorm van begeleiding waarin men de ander helpt “een bevredigende relatie tot het 
leven te ontwikkelen” (Baart, 2005).15 Zo bezien gaat zingeving over de manier 
waarop men in het leven staat. In dit licht kunnen de genoemde domeinomschrij-
vingen als perpsectieven gezien worden. Bij wijze van tussenbalans kan gesteld 
worden dat in de geestelijke verzorging ‘het leven zelf’ aan de orde is onder de 
gezichtspunten van zingeving, levensvragen, spiritualiteit en levensbeschou-
wing/religie. Meer dan een tussenbalans kan dit echter niet zijn, omdat het naast 
elkaar bestaan van deze drie perspectieven in de wetenschappelijke en maatschap-
pelijke communicatie over geestelijke verzorging een probleem vormt. Belangheb-
benden willen weten op welke wijze men in de geestelijke verzorging naar ‘het 
leven zelf’ kijkt en welk referentiekader daarbij hoort. Het dient de helderheid niet 
                                          
11 De term ‘existentie’ bevat van huis uit specfieke noties die verbonden zijn met de existentiefilosofie 
(keuze, vrijheid, autonomie, authenticiteit). Toch wordt het begrip inmiddels ook in een afgevlakte 
betekenis gebruikt als ‘het menselijk bestaan als zodanig’ of ‘het menselijk leven zoals het persoonlijk 
ervaren en geleefd wordt’. In deze studie gebruik ik het in deze afgevlakte zin.  
12 Dit moet onderscheiden worden van een holistische benadering. Met deze laatste term bevinden ons 
in een methodiekdiscussie. Het houdt in dat men – binnen een reeds vastgesteld domein - een benade-
ring kiest die de totaliteit van het mens-zijn in het oog houdt. In mijn betoog bevind ik mij niet in een 
methodiekdiscussie maar in een domeindiscussie. 
13 Voor het begrip transcendentie verwijs ik naar 3.5.2. In het begrip contingentie komen de noties 
samen van niet-noodzakelijkheid, niet-voorspelbaarheid, niet-controleerbaarheid en niet-
herhaalbaarheid.  
14 Het is niet noodzakelijk om als gevolg van het ervaren van het leven als ‘datum’ te besluiten tot een 
visie op het leven als ‘donum’. Men kan dat ook in het midden laten. Maar de mogelijkheid om de relatie 
met een gever te leggen is aanwezig. Men hoeft hier ook geen duidelijke positie in te nemen, men kan 
ook met deze mogelijkheid ‘spelen’. Ganzevoort schrijft: “I tend to interpret receptivity as a soft trans-
cendence. It is not so much the conviction about a transcendent reality but the entrustment to a trans-
cendent possibility” (Ganzevoort, 2004:121). 
15 In dezelfde geest vat Jorna geestelijke begeleiding op als ‘de ander helpen zich te verhouden tot de 
werkelijkheid’, (Jorna, 2008:9).  
Zingeving als domein 
63 
als er vervolgens een aantal perspectieven worden genoemd, die elk hun eigen refe-
rentiekader en vocabulaire met zich meebrengen en wortelen in verschillende we-
tenschappelijke disciplines.16 
 
Dit communicatieprobleem heeft zowel een wetenschappelijke en maatschappelij-
ke urgentie. De wetenschappelijke urgentie is dat voor de ontwikkeling van een 
discipline een zekere consensus over het onderzoeksgebied en de onderzoeksme-
thoden noodzakelijk is. De maatschappelijke urgentie is dat zingeving en spiritua-
liteit ook in disciplines als geneeskunde, psychologie, maatschappelijk werk en 
verplegingswetenschappen voorwerp van reflectie en actie zijn. Zo zien zorgver-
zekeraars en overheid aandacht voor zingeving als een dimensie van goede zorg 
die in alle discplines aandacht moet hebben.17 Ook de ‘richtlijn spirituele zorg’ 
van het IKN gaat hier van uit. Voor een maatschappelijk gelegitimeerde grondslag 
voor het beroep van geestelijk verzorger moet dus doorgevraagd worden naar de 
specifieke wijze waarop zingeving en spiritualiteit in de geestelijke verzorging 
aan de orde zijn.  
 
Een stap naar meer helderheid kan worden gezet door ervan uit te gaan dat het in de 
genoemde termen telkens om hetzelfde proces gaat, namelijk het proces dat Fowler 
in grote lijnen heeft geschetst. Gelet op de formele structuur heet het zingeving en 
dat impliceert het bezig zijn met levensvragen. Gelet op de inhoud heet het levens-
beschouwing. Gelet op de innerlijke belevingswereld van mensen heet het spiritua-
liteit. Daarom:  
 
Zingeving wordt levensbeschouwelijk bemiddeld en wortelt in spiritualiteit. 
 
In de volgende drie subparagrafen verantwoord ik deze ordening.  
3.4 Zingeving: antwoord geven op het leven zelf 
Het zingevingsproces (zingeving) kan kortweg gedefinieerd worden als het proces 
waarin mensen antwoord geven op ‘het leven zelf’. In de volgende paragrafen be-
noem ik een aantal eigenschappen van dit proces. Het heeft een basis in het be-
schouwend vermogen van een mens, het heeft als inhoud het beantwoorden van het 
levensappel, het wordt uitgelokt door de fundamentele kenmerken  van het bestaan, 
het wordt levensbeschouwelijk bemiddeld en heeft spiritualiteit als bron.  
                                          
16 Vgl. de conclusie van Walton: ‘Wat blijft is een cluster van ongelijksoortige begrippen die met elkaar 
samenhangen, maar die niet zonder meer tot elkaar herleidbaar zijn; zingeving, spiritualiteit, religie, 
levensbeschouwing, existentie, betekenisgeving, ethiek” (Walton, 2014a:32).  
17 Zie Uitvoeringstoets Geestelijke Verzorging, / Uitgave CVZ, Diemen 2006.  
http://www.zorginstituutnederland.nl/binaries/content/documents/zinl-
www/documenten/publicaties/rapporten-en-standpunten/2006/0607-uitvoeringstoets-geestelijke-
verzorging/0607-uitvoeringstoets-geestelijke-verzorging/Uitvoeringstoets+geestelijke+verzorging.pdf, 
geraadpleegd 15-03-2015.  
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3.4.1 Basis: het beschouwend vermogen 
Het begrip zingeving kan vanuit verschillende disciplines worden benaderd18. Dui-
delijk lijkt in elk geval dat de basis van de zingevingsactiviteit wordt gevonden in 
wat Aristoteles de ‘nous’ noemt: het geestelijk vermogen van de mens  Hij doelt 
daarmee op het beschouwend vermogen van de mens, waarmee hij in staat is sa-
menhangen en structuren te ontdekken en dingen te plaatsen in een groter geheel 
(Verduin, 2007:41;44;49-74). Frankl ziet de kern van het zingevingsproces liggen 
in de altijd bestaande menselijke mogelijkheid om in vrijheid een houding aan te 
nemen ten opzichte van wat iemand overkomt (Verduin, 2007:43). Een aantal au-
teurs komt puur  denkend vanuit deze antropologische structuur tot een domein- en 
doelomschrijving. Bouwer omschrijft het geestelijk vermogen op basis van inzich-
ten van Weber en van Peursen, als vermogen tot ‘ordening’ en ‘oriëntatie’ en 
Mooren opteert in dezelfde lijn voor de term ‘bestaansoriëntatie’ (Bouwer, 
1998a:17-19; Mooren, 2011:18)19 Schilderman vult het in met behulp van het ‘drie-
werelden model’ van Popper: de geestelijke vermogens stellen een mens in staat om 
wat hij ervaren heeft in een zinvol verband te plaatsen.  
 
Op basis van het drie-werelden model van Popper onderscheidt Schilderman drie 
dimensies of niveaus in het begrip geest. In de vitale dimensie verwijst geest naar 
het levensbeginsel: dat wat een mens doet leven in de biologische zin van het 
woord. In die zin spreken we over ‘levensgeesten’. In de ervaringsdimensie ver-
wijst geest naar waarnemings- en bewustzijnsfuncties. Het is dat waardoor (of de 
sfeer waarin) een mens waarneemt en zich bewust is van zichzelf met het oog op 
het functioneren van zijn vitaliteit. In de derde betekenisdimensie verwijst ‘geest’ 
naar de mentale producten en ontwerpen van onze geest: gedachten, overtuigin-
gen, beelden, modellen. Het stelt een mens in staat stelt dat wat hij/zij ervaren 
heeft in een zinvol verband en normatief model te plaatsen (Schilderman, 
2009:12). De geestelijke zorg richt zich volgens Schilderman vervolgens op de 
betekenisdimensie van de geest en wel in het bijzonder op het ‘religiewetenschap-
pelijke’ deel ervan: het deel dat zich bezig houdt met inhoud en functioneren van 
geloofs- en levensovertuigingen.  
 
Leget werkt met de metafoor van de ‘innerlijke ruimte’, die hij definieert als: “een 
gemoedstoestand waarin iemand in staat is om zich in alle vrijheid en rust te ver-
houden tot directe emoties en houdingen die door een situatie opgeroepen worden” 
(Leget, 2003:44; 2008:87-92). Ook dat is een verwijzing naar het beschouwend 
vermogen van de mens.  
                                          
18 Ik verwijs naar de encyclopedieën s.v. ‘Sinn’ en ‘Meaning’. (The Brill Dictionary of Religion, Vol. 
III:1180; Theologische Realenzyklopedie Bnd 31:285; Evangelisches Kirchelexikon Bnd 4:250; Religion 
in Geschichte und Gegenwart, Bnd 7 :1336); Voor de conceptualisering vanuit psychologisch perspectief 
zie de bundels (Reker & Chamberlain (eds.), 2000; Wong & Fry (eds.), 1998).  
19 “Bestaansoriëntatie is de aanduiding van het onontkoombare gegeven dat individuen zich continu 
verhouden tot bestaan, mens en wereld en tot actuele ontwikkelingen en gebeurtenissen.” (Mooren, 
2011:18). 
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3.4.2 Inhoud: antwoord op het levensappel  
Inhoudelijk kan zingeving gedefinieerd worden als een proces waarin een mens 
antwoord geeft op ‘het leven zelf’ (Vgl. Fowler, 1981:33).20 Het zingevingsproces 
vertrekt van het leven als gegeven. Het loutere feit van ons bestaan, dat er iets is en 
dat wij er zijn, impliceert voor ieder van ons een vraag, een appel: ik leef, en wat 
nu? Dit kan men de fundamentele levensvraag of het levensappel noemen. Deze ene 
existentiële vraag waaiert uit in vele levensvragen: Waar kom ik vandaan, waar ga 
ik naar toe, hoe zal ik het leven tot een goed einde brengen, wat is eigenlijk het 
goede einde, wat is goed leven? etc.21 De antwoorden die impliciet en expliciet op 
deze vragen worden gegeven, leiden tot een concrete levenspraktijk.  
Met de kwalificatie ‘antwoord’ zijn twee dingen gezegd. In de eerste plaats is het 
zingevingsproces op deze manier gekwalificeerd als een ethisch proces. Een ant-
woord is immers iets dat in vrijheid gegeven wordt, veronderstelt een keuze en kan 
verschillend uitvallen. Het impliceert een keuze en een ethische oriëntatie die zich 
verwerkelijkt in menselijk handelen22 Ook als erkend wordt dat al onze keuzen 
beïnvloed worden door culturele context, karakter en levenservaringen blijft er een 
moment waarop een mens al dan niet moet beamen wat hem meegegeven is. In de 
tweede plaats is hiermee gezegd dat het zingevingsproces een dialectisch (=heen en 
weer gaand) proces is. Een antwoord veronderstelt immers een vraag. Deze vraag is 
het appel dat ‘het leven zelf’ op ons doet. Het zingevingsproces is weliswaar eigen 
aan het mens-zijn, maar de menselijke natuur is niet haar bron. Zij ontspringt aan 
het appel dat ‘het leven zelf’ op ons doet. Zingeving begint bij het vernemen van dit 
appel. Op dit appel wordt zowel mentaal als gedragsmatig geantwoord.23 In het 
volgende hoofdstuk komen achtereenvolgens dit ethisch en dialectisch karakter aan 
de orde.  
Schematisch voorgesteld ziet het er als volgt uit: 
 
 
 
 
                                          
20 Vgl. (Ganzevoort, 1994:262) en de daar genoemde verwijzingen. 
21 Rijksen & van Heijst spreken over levensvragen. Daarmee transponeren ze de fundamentele existen-
tiële vraag naar de vele levensvragen die we ons zelf en anderen kunnen stellen. Levensvragen zijn de 
vragen die het leven aan ons stelt en die wij aan het leven stellen. Zij geven daarvan een bruikbare 
praktische categorisering. Het gaat om vragen over het eigen bestaan, relaties, tijd, natuur, menselijk 
handelen, lijden en dood (Rijksen & Van Heijst, 1999). 
22 Antwoord geven is meer dan ‘respons’. Het is een persoonlijke zaak en veronderstelt bewustzijn en 
keuze. Ter Horst contrasteert ‘antwoord geven’ met de termen ‘verwerking’ en ‘reactie’ die hij ziet als 
technische metaforen (Ter Horst, 1991). Charles Taylor laat zien dat de identiteit van een mens veran-
kerd is in een oriëntatie in een morele ruimte (Vgl. Kenyon, 2000; Taylor, 2009 (1989):67-101). De 
gedachte van zingeving als antwoord op een ervaren appel is benadrukt door Frankl (Fabry, 1998; 
Kenyon, 2000)  
23 Men heeft dit dialectisch karakter ook wel willen uitdrukken door te spreken over een dialectiek van 
zin ontdekken/ervaren en zin geven. (Vgl. Kenyon, 2000:12; Heitink, 2000:115) Dit woordgebruik lijkt 
me verwarrend. Het dient m.i. de duidelijkheid om het woord zingeving te reserveren voor het totale 
proces en vervolgens te spreken over het dialectische karakter ervan.  
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Figuur 3.2 Zingeving als dialectisch proces  
 
In zingeving oriënteert een mens zich op het ‘het leven zelf’ in een proces van het 
(receptief) waarnemen van het levensappel en het (actief) beantwoorden hiervan. Zo 
wordt een verbinding gelegd tussen het leven en mijn leven. Deze verbinding tussen 
‘het’ en ‘mijn’ is een wezenlijke karakteristiek van het theoretische begrip ‘existen-
tie’ (Hekking, 2003).  
 
Het domein van de geestelijke verzorging zou op basis van bovenstaande overwe-
gingen omschreven kunnen worden als ‘existentiële zingeving’, mits het ruim op-
gevat wordt als de wijze waarop een mens zich in receptieve en actieve zin ver-
houdt tot ‘het leven zelf’. Complicerend is echter de wijze waarop de term exis-
tentiële zingeving in de literatuur gebruikt wordt. Het begrip existentiële zinge-
ving komt overeen met de term ‘existential meaning’ (of ‘global meaning’) zoals 
we die vinden in Engelstalige vakliteratuur, waar het de zin van het leven als zo-
danig aanduidt. Het loopt in hoge mate parallel met het levensbeschouwelijke re-
ferentiekader dat mensen er op nahouden. Dit begrip wordt daar echter nogal 
scherp onderscheiden van ‘implicit meaning' of ‘personal meaning’ of ‘situational 
meaning’. In de laatste gaat het niet zozeer om de zin van het leven als zodanig, 
maar om de betekenis die dingen in het leven voor concrete mensen hebben. (Re-
ker, 2000b:1; Wong, 1998b). Dit onderscheid heeft diepe sporen getrokken in de 
bezinning. In het Nederlandse taalgebied onderscheidt Ter Borg tussen ‘ultieme 
zingeving’ en ‘dagelijkse zingeving’ (Ter Borg, 2007). Bouwer spreekt over de 
psychologische en levensbeschouwelijke zingeving die hij respectievelijk aan-
duidt als ‘zin in het leven’ en ‘zin van het leven’ (Bouwer, 2003). De psycholoog 
Westerhof spreekt van levensbeschouwelijke en persoonlijke zingeving (Wester-
hof, 2009). In al deze onderscheidingen ligt de suggestie dat het hier gaat om twee 
verschillende soorten zingeving en is er een tendens om de geestelijke verzorging 
te beperken tot de levensbeschouwelijke vorm. Hiertegenover wil ik benadrukken 
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dat het in het zingevingsproces juist gaat om de manier waarop beide interfereren. 
Die visie is ook in de literatuur te vinden. Zo definieert Wong bijvoorbeeld ‘per-
sonal meaning’ als een “..individually constructed, culturally based cognitive sys-
tem that influences an individual’s choice of activitities and goals, and endows li-
fe with a sense of purpose, personal worth and fulfilment” (Wong, 1998c:407). 
Het gaat hier dus juist om de verbinding tussen een ‘individual constructed, cultu-
ral based’ cognitief systeem met de ‘individual’s choice of activities and goals’ en 
‘personal worth and fulfilment’. In een overzichtsartikel destilleert Park een breed 
aanvaard psychologisch model van zingeving, waarvan de kern juist gevormd 
wordt door de interactie tussen ‘global meaning’ (cognitief referentiekader) en ‘si-
tuational meaning’ (de betekenis die mensen op basis van een cognitief referentie-
kader hechten aan bepaalde gebeurtenissen). “People possess orienting systems, 
referred to here as global meaning, that provide them with cognitive frameworks 
with which to interpret their experiences and with motivation. When encountering 
situations that have the potential to challenge or stress their global meaning, indi-
viduals appraise the situations and assign meaning tot them…” (Park, 2010:258-
259).  
3.4.3 Katalysatoren van zingeving 
De ene existentiële vraag ‘Ik leef en wat nu? waaiert uit in een aantal levensvragen. 
Deze levensvragen worden ergens door uitgelokt. Er zijn drie katalysatoren van 
levensvragen te onderscheiden. In de eerste plaats zijn er de contingentie-
ervaringen. Dat zijn ervaringen dat het leven is zoals het is en gaat zoals het gaat, 
tegen de achtergrond van het gegeven dat het net zo goed anders had kunnen zijn en 
anders had kunnen gaan. Tot deze contingentie-ervaringen behoort de ervaring van 
de eindigheid, vergankelijkheid en kwetsbaarheid van het leven en het lijden dat 
daarmee onvermijdelijk gegeven is. Terecht wordt omgaan met contingentie dan 
ook gezien als een fundamenteel thema van existentiële zorg (Scherer-Rath, 2007; 
Scherer-Rath, et al., 2012). Deze contingentie-ervaringen kunnen zowel positief als 
negatief zijn. In positieve zin roepen ze gevoelens van verwondering en dankbaar-
heid op. In negatieve zin gevoelens van kwetsbaarheid en angst. In beide gevallen 
gaat het om de principiële niet-noodzakelijkheid, niet-voorspelbaarheid, niet-
controleerbaarheid van het leven. Dit vraagt om een antwoord omdat een mens 
zonder zekere voorspelbaarheid en orde nu eenmaal niet kan leven. Er is een fun-
damentele psychologische behoefte aan samenhang en coherentie, die dan ook ge-
zien kan worden als een motor van het zingevingsproces (Antonovsky, 1993; 
Korotkov, 1998).  
Een tweede katalysator wordt gevormd door de fundamentele breuken en breuklij-
nen van het leven. Daarin gaat het om ervaringen dat het leven niet is, zoals het zou 
moeten zijn, verdiept tot het vermoeden dat het dat misschien wel nooit zal worden. 
Dat veronderstelt een achterliggend normatief kader van hoe het leven zou moeten 
zijn of hoe wij zouden willen dat het was. Het roept de vraag op, op welke wijze 
mijn leven betrokken kan worden op het menselijk verlangen en streven naar het 
goede, het ware en schone. Zo kan men stellen dat de mysteries van leven, dood en 
lijden de bronnen zijn van de levensvragen, mits men daaraan het ontstaan van ver-
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langen en streven verbindt (Muthert, 2007:184; Müller, 2009).24 De breuklijnen 
vragen om een antwoord, omdat een mens lijdt aan gebrokenheid en in de eindig-
heid en vergankelijkheid toch hoopt op en streeft naar heelheid en integriteit. On-
derdeel van het verlangen naar heelheid is het verlangen zich verbonden te weten, 
een notie die in veel definities van zingeving en spiritualiteit voorkomt (Puchalski 
& Ferrel, 2009).25 Ook dat is een motor voor het zingevingsproces. Een derde kata-
lysator wordt gevormd door de inherente spanningen, polariteiten, paradoxen en 
ambivalenties van het leven.26 Die nopen tot maken van keuzes zonder het niet-
gekozene te verloochenen. Hiertoe ontwikkelen mensen het vermogen om de span-
ningen van het leven uit te houden. Een mens moet zijn weg vinden in deze span-
ningen. Dit is te verbinden met de fundamentele behoefte aan richting en doel in het 
leven (Klinger, 1998).  Zo kan gezegd worden dat het zingevingsproces aangedre-
ven wordt door (1) een behoefte aan orde/samenhang, (2) heelheid/integriteit en (3) 
richting/doel.27 
3.4.4 Bemiddeling van zingeving: Culturele zingevingstradities  
Dat mensen zin geven is verankerd in de menselijke constitutie. De inhoud van de 
zin wordt echter ontleend aan eigen ervaringen die geïnterpreteerd worden binnen 
het geheel van een zingevingstraditie (Heitink, 2000:214; Fowler, 1981:9). In de 
VGVZ-definitie van 2010 is deze traditie aangeduid door een verwijzing naar ge-
loofs- en levensovertuigingen. Park en Mooren spreken in formele termen over 
referentiekaders. Voor niemand begint het zingevingsproces bij nul. Zingevingstra-
dities gaan aan ons individuele menselijke bestaan vooraf en vormen een onderdeel 
van onze levensgeschiedenis (Berger & Luckmann, 1991 (1966):85-89;Taylor, 
2009 (1989):39-66). Van meet af aan worden ons opvattingen bijgebracht over hoe 
het leven is (wat dingen en gebeurtenissen betekenen), worden ons waarden en 
normen aangereikt (hoe het leven geleefd kan en moet worden) en worden ons ge-
meenschapsvormen (manieren van samenleven en samenwerken) aangeboden en 
worden ons toekomstperspectieven aangeboden die ons leven en handelen een ge-
richtheid geven (Taylor, 2009 (1989):79-86). Het zijn deze  – inhoudelijk vaak 
                                          
24 Volgens Müller ontstaat religie slechts als gevolg van een ‘harde verstoring van de zinstructuur’ 
(=omverwerping van de zinstructuur) van het bestaan. Daarvoor komen alleen de ervaringen van dood 
en aanhoudend leed in aanmerking. Positieve ervaringen als verwondering, nieuwsgierigheid, liefde en 
opperste geluksmomenten leiden volgens hem alleen tot religie bij de gratie van het feit dat ze ervaren 
worden als kwetsbaar, voorbijgaand en eindig in het licht van de negatieve ervaringen van dood en 
aanhoudend leed.  
25 Zij definieren: “Spirituality is the aspect of humanity that refers to the way individuals seek and 
express meaning and purpose, and the way they experience their connectedness to the moment, to self, 
to others, to nature and tot the significant or sacred (curs. JDS)”.  
26 Op basis van het werk van Kierkegaard thematiseert Lootens dit voor de pastorale zorg, (Lootens, 
2008). Bulhof noemt ambiguïteit een kenmerk van het alledaagse, naast het materiële, het toevallige en 
het conventionele, (Bulhof, 1995). Leget plaatst spirituele zorg bij het sterven (en dus ook het leven) op 
basis van de middeleeuwse ars moriendi in een vijftal spanningsvelden: ik en de ander, doen en laten, 
vasthouden en loslaten, vergeven en vergeten en geloven en weten (Leget, 2003). 
27 Het is van belang onderscheid te maken tussen basis en inhoud van zingeving. Als men zingeving 
definieert als de wijze waarop samenhang, heelheid en doel worden gezocht, maakt men het tot een 
louter psychologische categorie. De behoefte aan zingeving is gegrond in de menselijke constitutie en 
psychologisch bepaald, maar het zingevingsproces zelf is spritueel-ethisch van aard. Zie 3.4.6 en 4.2.5.  
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complexe - zingevingstradities die een bemiddelende rol vervullen bij het indivi-
duele zingevingsproces.28 Zij vormen het inhoudelijke en structurerende kader 
waarbinnen zingeving plaatsvindt. Deze culturele zingevingstradities kan men on-
derverdelen in achtereenvolgens levensbeschouwingen (of levensbeschouwelijke 
opvattingen, waarden en praktijken), religies (of religieuze oriëntaties) en wijs-
heidstradities.29 In al deze tradities staat ‘het leven zelf’ centraal: wat het is en hoe 
men zich ertoe wil verhouden. Elk van deze culturele zingevingstradities kan ver-
volgens beschouwd worden op een drietal niveaus. Op het pre-reflexief niveau gaat 
het om de expressie van de primaire indrukken die een mens in en door het leven 
opdoet. Op het reflexieve niveau gaat het om de menselijke reflectie op en ver-
woording van deze indrukken, waarbij men in verbinding blijft met het geleefde 
leven. Het derde niveau is het meta-niveau waarin wetenschappelijk op de de zin-
gevingstradities wordt gereflecteerd. Dat gebeurt in theologie en filosofie. Bij elk 
van deze niveaus hoort een eigen taalgebruik: expressieve taal, reflectieve taal en 
abstracte taal.  
3.4.5 Bron van zingeving: Spiritualiteit  
Tot zingevingstradities verhoud ik mij persoonlijk. Ik doe mijn eigen ervaringen op 
in en met het leven en op basis daarvan aanvaard ik wat mij aan betekenissen, 
waarden, normen en gemeenschapsvormen wordt aangereikt, wijs ze af of modifi-
ceer ze. Sommige van deze ervaringen nu zijn fundamenteel ten opzichte van ande-
re. Ze geven kleur aan de ervaringen die erop volgen. Dat zijn de zogenaamde  
bronervaringen. Deze ervaringen vormen niet alleen mijn wereldbeeld, mijn waar-
den en mijn toekomstbeeld, maar maken mij ook tot wie ik ben en vormen een mo-
tiverende kracht en doen mij groeien tot wat ik nog niet ben. Het zijn ervaringen 
waarin ik fundamenteel geraakt en gevormd wordt door het leven zelf en wat het 
leven overstijgt. Deze ervaringen kunnen spiritueel genoemd worden en vormen het 
persoonlijk-experiëntiele hart van het zingevingsproces. In mijn betoog duidt spiri-
tualiteit dus aan hoe een mens door ‘het leven zelf’ (inclusief wat het leven over-
stijgt) geraakt en gevormd wordt en op basis daarvan zelf zijn leven vormgeeft.30 In 
het ‘geraakt worden’ ligt het vernemen van het levensappel besloten.31 Ik gebruik 
                                          
28 De term ‘bemiddelen’ is bewust gekozen. Zingevingstradities zijn weliswaar leveranciers van cogni-
tieve opvattingen en waarden en normen en dus cognitief van aard, maar ze zijn tegelijk meer dan dat. 
Ze omvatten ook overgeleverde manieren van omgaan met het leven en het transcendente, waarin men 
participeert voordat men het begrijpt. Zo krijgt men gelegenheid contact te leggen met het ultieme en 
transcendente.  
29 Voor nadere omschrijvingen van deze ten delen overlappende concepten zie 3.5.  
30 ‘Gevormd worden’ moet hier radicaal worden verstaan. Het gaat verder dan culturele vorming of 
beschaving. Het reikt tot aan de ontologie. Het betekent: ‘gemaakt worden tot wat men is’, zoals een 
pottenbakker een vaas maakt, schept, tot aanzijn roept. Deze vormende ervaringen kan men ‘bronerva-
ringen’ noemen omdat zij een mens in aanraking brengen met het geheim van het leven en als zodanig 
andere ervaringen dragen en kwalificeren. De term bronervaring wordt meestal in specifiekere zin 
gebruikt. Zo gebruikt Waaijman het om de mystieke ervaring van het absolute, het heilige en het godde-
lijke aan te duiden. Doorgaans heeft een godsdienststichter zo’n ervaring die dan vervolgens door een 
school van leerlingen wordt beschreven, opgenomen, bereflecteerd en nagevolgd (Waaijman, 2004). 
31 Sloterdijk beschrijft een ervaring/gedicht van Rilke, waarin hij door het beschouwen van het beeld 
van een Apollo-torso een onontwijkbare oproep hoort: ‘Du musst dein leben ändern’ (Sloterdijk, 
2009:40).  
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het begrip spiritualiteit dus in een engere betekenis dan in de Engelstalige literatuur 
waar ‘spirituality’ comprehensief wordt opgevat en de aanduiding is van wat in 
Nederland het zingevingsproces heet (Walton, 2014a:156).32 Spiritualiteit vormt in 
mijn concept de binnenste kern van wat antropologisch ‘zingeving’ heet en van wat 
sociologisch ‘levensbeschouwelijk functioneren’ heet.33  
 
Samenvattend: Het domein van de geestelijke verzorging kan omschreven worden 
als het proces waarin mensen antwoord geven op het appel van ‘het leven zelf’, 
inclusief wat het leven transcendeert. Daarbij is zingeving het antropologische eti-
ket. Levensbeschouwing (als pars pro toto voor alle culturele zingevingstradities) 
verwijst naar de bemiddelende structuren waarbinnen de zingeving functioneert. 
Spiritualiteit verwijst naar de innerlijke bron en subjectieve verwerkelijking van 
zingeving binnen die levensbeschouwelijke structuren. Op deze wijze verwijzen de 
begrippen zingeving, levensbeschouwing en spiritualiteit naar hetzelfde proces. Het 
kan zingeving worden genoemd als het formele karakter benadrukt wordt, het kan 
levensbeschouwing worden genoemd als het inhoudelijk aspect centraal staat en het 
kan spiritualiteit worden genoemd als het oog gericht is op de subjectieve verwerke-
lijking.34  
3.4.6 Locus van het zingevingsproces  
Geestelijke Verzorging is begeleiding bij zingeving. De in dit hoofdstuk ontwikkel-
de omschrijving van zingeving heeft een belangrijke consequentie voor de begelei-
ding. Zingeving is een proces waarin een mens zich tot de wereld verhoudt. Daar-
mee is het een moreel geladen proces. Het heeft weliswaar een natuurwetenschap-
pelijke (biologische-neurologische en psychologische) basis, maar kan evenmin als 
het morele afwegingsproces van daaruit begrepen worden. Het zingevingsproces is 
daaraan transcendent en speelt zich in dezelfde ‘ruimte’ af als waarin ook de morele 
afwegingen worden gemaakt. Het speelt zich af in de persoonlijke ruimte – men kan 
het ook ‘innerlijke ruimte’ noemen35 - waarin een mens bij zichzelf is, waarin vor-
mende indrukken en gewaarwordingen worden ondergaan op basis waarvan ge-
dachten worden geboren en keuzen worden gemaakt. Het is de ruimte die in levens-
beschouwelijke (omgangs)taal ‘hart’ of ‘ziel’ genoemd wordt. Daarom kan het 
zingevingsproces slechts geesteswetenschappelijk begrepen worden. Voor de bege-
                                          
32 Ik sluit me aan bij Waltons kritiek op deze invulling van de term spiritualiteit, waarin dat wat van-
ouds het onderscheidende van de term spiritualiteit was (‘aangesproken en geraakt worden door het 
andere‘) verdwijnt (Walton, 2013). 
33 Voor nadere verantwoording zie 3.5.9. 
34 Strikt genomen is hier dus sprake van een zingevings/levensbeschouwing/spiritualiteitscomplex. De 
drie concentrisch geordende concepten zingeving, culturele zingevingstradities en spiritualiteit gebruik 
ik in dit model in fundamenteel antropologische zin. Een mens kan niet niet-zingeven, zingeving kan 
niet onbemiddeld zijn door culturele zingevingstradities en het kan niet omgaan buiten de spirituele 
vermogens van een mens. Deze visie kan op gespannen voet staan met de manier waarop mensen in 
onze samenleving zichzelf zien. Dat hangt samen met een andere definiëring van deze begrippen. Een 
andere vraag is die naar de kwaliteit van zingevingsproces/levensbeschouwing/spiritualiteit. Deze kan 
meer of minder levenbeschouwelijk zijn en meer of minder integrerend (Hijmans, 1994), meer open of 
gesloten zijn, als ethisch goed of slecht beoordeeld worden, etc.  
35 In dat geval geef ik aan de term dus een antropologische betekenis.  
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leiding bij zingeving betekent dit dat de begeleider op een of andere manier deze 
persoonlijke ruimte van de ander zal moeten binnengaan om betrokken te kunnen 
worden in de dynamiek daarvan. Dat is een veelbetekenend uitgangspunt voor de 
methodiek van de geestelijke verzorging: begeleiding bij zingeving kan alleen 
plaats vinden in een relatie waarin men elkaars persoonlijke ruimte betreedt.  
3.5 Definities 
De hierboven geboden domeinomschrijving bevat een aantal termen waarover veel 
discussie is. In een betoog dat zoveel mogelijk algemeen inzichtelijk wil zijn is een 
verantwoording van het gebruik van de belangrijkste termen op zijn plaats.   
3.5.1 Het ultieme  
Een begrip dat veel gebruikt wordt in religiestudies is ‘het ultieme’ dat met name 
ingang heeft gevonden door het werk van de Amerikaanse theoloog Tillich (1886-
1965) die geloof of religie definieert als ‘ultimate concern’ (Tillich, 1957)36. Het 
woord ‘ultiem’ betekent ‘uiterst’ en verwijst naar ‘het uiterste’, ‘het uiteindelijke’, 
‘dat waarachter niet terug gevraagd kan worden.’ Het perspectief dat met het begrip 
‘ultiem’ wordt ingenomen is dat van het geleefde leven. In een voortgaand proces 
van transcenderen waarin we ons leven in steeds wijdere kringen zien, gaan we als 
het ware in de geest naar de uiterste grenzen daarvan. Zo spreken we over onze 
diepste angst, de diepste grond van ons bestaan, onze hoogste aspiratie, onze laatste 
hoop, ons meest verheven ideaal, ons grootste verdriet, etc. Het ultieme is wat we in 
onze beleving op een of andere manier aantreffen als onvoorwaardelijk betekenis-  
en richtinggevend en verplichtend. Volgens ethisch realisten als Taylor behoren 
ethische waarden ook tot dit ultieme. Ze hebben een culturele gestalte, maar een 
reëel bestaan: we treffen ze in de werkelijkheid aan: we ‘lopen er tegenaan’. Stoker 
maakt erop attent dat Tillich het ‘ultieme’ metafysisch opvat. Hij ziet het als een 
reëel, objectief bestaand en universeel iets en benoemt het als ‘de macht van het 
Zijn’. Elk mens heeft in Tillichs visie een betrokkenheid op dit ultieme en daarom is 
in zijn visie in beginsel elk mens religieus. Met Stoker is te stellen dat dit empirisch 
en cultureel niet vol te houden is, omdat de huidige culturele situatie in het westen 
ons dwingt om ook niet-religieuze zingeving als een realiteit te erkennen (Stoker, 
1993; Zie ook Hijmans, 1994). Daarom is dit begrip van het ‘ultieme’ alleen bruik-
baar als het met Taylor constructivistisch wordt opgevat. Elk mens en elke groep 
construeert zijn/haar leefwereld en kent zo een eigen geconstrueerde ‘ultimiteit’, die 
                                          
36 Sinds het werk van Tillich is het woord ‘ ultiem’ niet meer verdwenen uit theologisch en religieweten-
schappelijk vocabulaire. Bij Tillich is de betekenis van deze term veelzijdig. In de receptie van deze term 
wordt het op allerlei wijze omschreven: dat waar men uiteindelijk op terugvalt, dat wat men van we-
zenlijk belang vindt, dat waarmee het leven staat of valt, etc. Men zou ook nog kunnen denken aan dat 
waar men zich ultiem zorgen over maakt of wat ons ultiem bezig houdt en ‘bezig’ houdt. Letterlijk 
schreef Tillich: “Religion is the state of being grasped by an ultimate concern, which qualifies all other 
concerns as preliminary and which itself contains the answer to the question of the meaning of our life” 
(Tillich, 1963:4) Hierbij moet ‘concern’ zowel in werkwoordelijke als in naamwoordelijke zin worden 
genomen: het is dat wat voor mij van ultiem belang is én dat wat waar ik mij om bekommer en mij mee 
bezig houd. 
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van mens tot mens en van groep tot groep en van cultuur tot cultuur verschilt. Zo 
spreekt Fowler over ‘faith’ als over een praktijk waarin men een ‘ultimate environ-
ment’ construeert.37  
3.5.2 Transcendentie  
Het begrip transcendentie is zowel voor het begrijpen van zingeving38 als voor het 
begrijpen van religie essentieel, maar de betekenis van deze term is in de literatuur 
helaas niet eenduidig. Het woord betekent letterlijk ‘overschrijding’ en impliceert 
dus het bestaan van een grens. De precieze betekenis hangt af van de vraag welke 
grens men in het oog vat en hoe men zich de overschrijding voorstelt39. In zijn al-
gemeenheid is van transcendentie sprake als gezegd wordt dat iets ‘meer is dan…..’. 
Zo kan men spreken van het ‘meer dan persoonlijke’, ‘meer dan menselijke’ , ‘meer 
dan wereldlijke’ en ‘meer dan kosmische’, ‘meer dan tijdelijke ‘etc. Transcendentie 
kan het beste werkwoordelijk worden opgevat als een proces van transcenderen. 
Het is een cognitieve beweging van de geest waarbij men met de camera van de 
geest als het ware ‘uitzoomt’ totdat ook de wijdere verbanden waarin iets of iemand 
functioneert in beeld komen.40 Omdat zingeving onder meer te maken heeft met de 
plaats van iets in een groter geheel41, is duidelijk dat transcenderen en zingeving 
onlosmakelijk bij elkaar horen. Op een gegeven moment houdt het transcenderings-
proces op en is de grens bereikt waarvoor het wetenschappelijk denken halt moet 
houden. Dan zijn we gestoten op het ultieme. Maar een grens roept altijd de vraag 
op naar ‘over de grens’. Een voorbeeld uit de ethiek illustreert dit. Wie doorvraagt 
naar de laatste motieven voor iemands keuzen komt misschien uit bij ultieme ethi-
sche waarden als liefde of gerechtigheid. Nu is het mogelijk om desgewenst allerlei 
historische of persoonlijke redenen aan te voeren waarom men zich juist aan deze 
waarden verbonden heeft, bijvoorbeeld omdat men zo opgevoed is, of omdat ze hun 
nut hebben bewezen. Maar er lijken geen dwingende redenen te zijn waarom men 
die waarden als verplichtend en nastrevenswaardig voor zowel zichzelf als anderen 
ervaart. Dat is precies de reden waarom we ze ‘ultiem’ noemen: ze dringen zich als 
zodanig op. We ervaren ze als in zichzelf waardevol en nastrevenswaard en kunnen 
er niet achter kijken.42 Maar de vraag is niet te onderdrukken waar dat gevoel van 
‘nastrevenswaardigheid’ en ‘verplichting’ vandaan komt. Iets dergelijks geldt als 
men nadenkt over het leven en de wereld als geheel. De ervaren eindigheid van de 
fenomenale wereld roept als vanzelf de gedachte op van een leven voorbij het ruim-
telijke en tijdelijke einde. Ook al is het per definitie niet mogelijk voorbij het ultie-
me te denken  -  het is immers ultiem  -  en ook al is het niet mogelijk wetenschap-
pelijke antwoorden te geven op de vraag naar wat er zich voorbij de ultieme grens 
                                          
37 Zie 3.2 
38 Stoker stelt dat transcendentie een kernnotie is in het zingevingsproces (Stoker, 1993:199-208). 
39 Voor de term ‘horizontale transcendentie’, zie 3.5.5. 
40 Ganzevoort sluit aan bij de werkwoordelijke opvatting van transcendentie als hij religie definieert als: 
“transcending patterns of action and meaning embedded in and contributing to the relation with the 
sacred” (Ganzevoort, 2009a). 
41 Zie 3.4.1 
42 Dat is de positie die bekend staat als het ethisch realisme, waarvan Taylor een bekend vertegenwoor-
diger is.  
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bevindt, de vraag zelf is daarmee niet weg. Hij heeft bovendien een sterk existentië-
le lading, omdat het antwoord raakt aan de mate waarin een mens zich geborgen 
kan weten in het universum. Hebben wij ontologisch grond onder de voeten of is de 
wereld en ons leven gebouwd op drijfzand? Vliegen wij doelloos rond door een 
oneindig universum, of zijn er ‘eeuwige armen’ die ons opvangen? Het verwondert 
daarom niet dat de vraag naar het ‘over de grens’ zich telkens weer opdringt.  
3.5.3 Verbeelding 
Mensen zoeken naar antwoorden op de vraag naar het ‘over de grens’ maar dat 
gebeurt niet langs empirisch-rationele weg. Het rationeel-empirische denken houdt 
immers op bij het ultieme. De antwoorden worden daarom gezocht door middel van 
verbeelding. Op basis van wat er is aan deze kant van de grens maakt men zich een 
voorstelling van hoe het ‘over de grens’ zou kunnen zijn.43 Daartoe maakt men 
gebruik van symbolen (verwijzende fenomenen) en metaforen. Kennistheoretisch 
gezien is deze verbeelding een vorm van betekenisconstructie: een verbeeldende 
constructie van een geloofde, vermoede of veronderstelde werkelijkheid. In religi-
euze en levensbeschouwelijke tradities worden mensen vertrouwd gemaakt met 
deze verbeelding en de wijze waarop op men op basis daarvan kan leven.  
 
Deze transcenderende verbeelding treffen we zowel aan in religieuze als in filoso-
fische systemen. Als het gaat om ‘het transcendente’ spreken de monotheïstische 
religies over God, de oosterse tradities over het Alene etc. Maar Plato’s ‘ideeën’, 
de stoïsche ‘universele logos’, Hegels ‘absolute Geist’, Bergsons ‘elan vital’ en 
Heideggers ‘Sein’, zijn evenzeer producten van verbeelding: denkende verbeel-
ding weliswaar, maar toch verbeelding. Men kan zelfs volhouden dat de natuur-
kundige theorie van ‘The Big Bang’ een vorm van verbeelding is. 
 
Anders dan het wetenschappelijk denken reikt het verbeeldend denken voorbij het 
ultieme, maar daarin is ze uiterst kwetsbaar. Verbeelding is immers per definitie 
niet onder rationele controle te brengen en kan maar moeilijk worden afgegrensd 
van fantasie, speculatie, irrationele wensdromen en projecties. Verbeelding zonder 
mogelijkheid tot rationele en empirische toetsing levert in het wetenschappelijk 
discours  geen algemeen betrouwbare kennis op. Een vorm van toetsing is nodig wil 
verbeelding bruikbaar en vruchtbaar zijn. Nu laten de producten van verbeelding 
zich per definitie niet op rationeel-empirische basis toetsen. Maar andere manieren 
van toetsing zijn wel mogelijk.44 Al naar gelang de gemeenschap waarin ze functio-
neert kan de verbeelding als meer of minder plausibel ervaren worden. Die plausibi-
liteit wordt bepaald door de mate waarin de verbeelding recht doet aan menselijke 
ervaringen en behoeften, waarin ze overeenstemt met eerdere beelden die hun 
waarde hebben bewezen en de mate waarin ze innerlijk coherent is. Bovendien kan 
men kijken naar de effecten van verbeelding: laat ze iets zien wat anders aan het 
oog onttrokken zou blijven, brengt ze iets teweeg wat verheldert, waardevol, bruik-
baar en richtinggevend is etc.? Schilderman beschrijft een aantal maatschappelijke 
                                          
43 Vgl. de visie van Fowler zoals beschreven in 3.2. Zie verder (Alma, 2005) en (Mooren, 2011). 
44 Voor een kritiek op het positivistisch-empiricistisch wetenschapsmodel zie (Swinton, 2001:13; 
2012b).  
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functies van religie45. Naar analogie van zijn schets zouden we voor het individuele 
leven op zijn minst vier functies van transcendentiebeelden voor het individuele 
leven kunnen onderscheiden: een heuristische, integrerende, bergende, appelerende 
en regulatieve functie.  
1. Ze hebben een heuristische functie omdat ze fungeren als bril. Men ziet 
dingen die men anders niet zou opmerken.  
2. Ze hebben een integrerende functie, omdat ze dingen met elkaar verbinden 
die men anders niet met elkaar zou verbinden. Ze bevatten daarom vaak te-
genstrijdige en paradoxale elementen. Zo helpen ze om het ambigue en te-
genstrijdige bestaan als één te ervaren.46  
3. Ze hebben een bergende functie omdat ze mensen helpen de wereld te er-
varen als een verankerde woonplaats. 
4. Ze hebben een appelerende functie omdat ze oproepen tot zelftranscenden-
tie en toewijding.  
5. Ze hebben een regulatieve functie omdat ze richting geven aan de levens-
voering.  
Beelden van transcendentie zijn weliswaar niet uit hun functionaliteit te verklaren - 
ze hebben immers een contingente particuliere oorsprong - maar dat neemt niet weg 
dat ze wel een intrinsieke functionaliteit hebben die gericht is op menselijk leven en 
samenleven. In de theologie en de filosofie wordt het plausibiliteitsgesprek over 
beelden van transcendentie gevoerd. Dit gesprek wordt gevoerd met behulp van een 
substantiële rationaliteit en komt nooit tot een einde, omdat religie particulier en 
contingent van oorsprong is.  
3.5.4 Zelftranscendentie 
In lijn met de werkwoordelijke opvatting ligt de term ‘zelftranscendentie’. Daarmee 
kunnen drie dingen bedoeld worden:  
1. dat een mens in gedachten buiten zichzelf kan treden en zichzelf als het 
ware van buiten af kan beschouwen 
2. dat de mens de grenzen van zijn eigen levensmogelijkheden kan overstij-
gen door te worden wat hij (nog) niet is  
3. dat de mens zich radicaal open stelt voor en zich toewijdt aan de (A)ander 
in belangeloze dienst.  
Een mooie indeling biedt de Amerikaanse verplegingswetenschapper Reed. Hij 
heeft zelftranscendentie gedefinieerd als het verleggen van de grenzen van het zelf: 
men overschrijdt een bestaand concept van het zelf. Daarin onderscheidt hij drie 
richtingen. Ten eerste verlegt men de grenzen van het zelf naar binnen door dieper 
in zichzelf af te dalen en onvermoede diepten zichzelf te ontdekken. Ten tweede 
verlegt men de grenzen van het zelf naar buiten door zichzelf (weg) te geven in 
dienst aan de ander en het andere. Ten derde verlegt men de grenzen van het zelf in 
                                          
45 Schilderman noemt zes functies: identiteitsstichting, normatieve innovatie, contingentieverwerking, 
sociaal-rituele integratie, kosmische betekenisverlening en kritische mobilisering. (Schilderman, 
2006:398-400).  
46 Ook wanneer het bestaan als fundamenteel gefragmenteerd wordt beleefd (psychisch of sociaal) blijft 
de eenheid van het bestaan op de zingevingsagenda staan als motief en verlangen.  
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de tijd door zichzelf in het perspectief van een groter verleden en een grotere toe-
komst te plaatsen (Reed, 1991; Coward, 2000:61).  
3.5.5 Religieuze zingeving  
Met behulp van de begrippen ‘het ultieme’, ‘transcendentie’ en  ‘verbeelding’ kan 
het eigene van religieuze zingeving worden omschreven. Net als alle zingeving is 
religieuze zingeving een vorm van antwoord geven op het levensappel  en beweegt 
men zich daarin transcenderend richting het ultieme. Haar eigenheid ligt in de ma-
nier waarop er met het ultieme wordt omgegaan. Men maakt zich in de eerste plaats 
(op allerlei gronden) een voorstelling van ‘over de grens’. De grens van het ultieme 
wordt verbeeldend overschreden. In de tweede plaats ziet men zichzelf en de werke-
lijkheid waarin men leeft in het licht van deze verbeelde (= geloofde, vermoede, 
gepostuleerde, veronderstelde, geconstrueerde) werkelijkheid van ‘over de grens’. 
Dit kan men de hermeneutische terugslag van het transcenderingsproces noemen.47 
In de derde plaats zoekt men contact met en wijdt men zich toe aan aan wat over de 
grens geloofd wordt.48 Deze omgang met het ultieme is karakteristiek voor religieu-
ze zingeving.49 Seculiere zingeving kan dan gedefinieerd worden als een zingeving 
die binnen de grenzen van het ultieme blijft en zich niet inlaat met een mogelijke 
transcendente realiteit ‘voorbij de grens’.  
 
Hier kan ik aansluiten bij het onderscheid dat Kunneman maakt tussen horizontale 
en verticale transcendentie. In niet-religieuze zingeving gaat het om het ultieme en 
functioneert het transcendente als grensbegrip. Het transcendente is de niet nader 
ingevulde wereld achter de horizon van ons symbolisch universum. Kunneman 
gebruikt hiervoor de term ‘horizontale transcendentie’, daarmee doelend op iets 
overstijgends dat zich echter tussen mensen voltrekt en zich manifesteert in een 
horizon van waarden (Kunneman, 2006). De vraag wat dat overstijgende is en wat 
zich achter de horizon bevindt wordt principieel en te allen tijde opengelaten. Alle 
posities hier zijn voorlopig en betwistbaar en behoren dat volgens hem ook te 
blijven. In religies daarentegen gaat het volgens hem om ‘verticale transcendentie’ 
waarin het transcendente uitdrukkelijk gethematiseerd, benoemd, voorgesteld en 
beleefd wordt in mythe, rite en ethos. 
 
Deze drieslag van transcendentieverbeelding, hermeneutische terugslag en toewij-
ding noem ik een ‘praktijk van betrokkenheid op het transcendente’ en dat is wat 
we religie noemen. Ik vat religie dus op als een duurzame praktijk van betrokken-
heid op een als transcendent ervaren transformerende werkelijkheid .  
 
De definitie van religie is een ingewikkeld vraagstuk. Aan de ene kant moet de de-
finitie zich niet te ver verwijderen van wat in de samenleving doorgaans onder re-
                                          
47 Verhelderend is de benadering van de socioloog Luhmann, die religie beschouwd als een van de 
maatschappelijke communicatiesystemen. Elk communicatiesysteem heeft een ‘code’: een begrippen-
paar waarom de communicatie draait. Voor religie is dat de code ‘transcendent-immanent’. “Man kann 
dann auch sagen dass eine Kommunikation immer dann religiös ist, wenn sie Immanentes unter dem 
Gessichtspunkt der Transcendenz betrachtet” (Luhmann, 2002:77; Flierman, 2012:33).  
48 Zie 4.4.4.  
49 Hiermee is niets gezegd over de waarheid van het verbeelde, maar alleen over de karakteristieke 
structuur van het religieuze zingevingsproces. Geloof in de realiteit van God en Zijn openbaring staat 
hier los van en heeft zijn eigen gronden. 
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ligie wordt verstaan. Hijmans pleit daarom voor het handhaven van een substanti-
eel element in de religiedefinitie: in religie wordt verwezen naar een bovenmense-
lijke of bovenwereldlijke inhoud (Hijmans, 1994:206). Tegelijk moet recht wor-
den gedaan aan het gegeven dat een samenleving verandert en dat er dus nieuwe 
vormen van religie kunnen opkomen die door een verouderde definitie niet uitge-
sloten moeten worden. (Ganzevoort, 2004). In mijn omschrijving gaat het om be-
trokkenheid op een als transcendent ervaren werkelijkheid (Verduin, 2007:60-64; 
Stoker, 2004:99-137). Dat verbindt het substantiële met het historische aspect. 
Wat als transcendent ervaren wordt kan immers door de tijd heen verschillen. Re-
ligies wortelen in contingente en particuliere ervaringen van mensen. De metafy-
sische vraag of we in religie te maken hebben met twee werkelijkheden of met een 
verborgen zijde van de ene werkelijkheid is een kwestie van theologische of filo-
sofische verbeelding. Het is een thema in het plausibiliteitsgesprek, maar moet 
wetenschappelijk een open vraag blijven. In de fenomenale wereld van religies en 
filosofische systemen komen beide symboliseringen voor.50 De drie monotheïsti-
sche godsdiensten werken in hun verbeelding vooral met een ‘twee-werelden-
model’, de oosters georiënteerde tradities neigen naar een ‘een-wereld-model’. De 
toevoeging van het adjectief transformerend, geeft aan dat het niet gaat om een 
fantasiewereld ‘in een land hier ver vandaan’, maar om een werkelijkheid waar-
van men gelooft dat die ons en onze leefwereld draagt en transformeert. Empirisch 
zijn vormen van geïnstitutionaliseerde gemeenschap belangrijke kenmerken van 
religieuze bewegingen. Daarin worden verbeelding, hermeneuse en toewijding 
gevoed en ontwikkeld. Maar vanwege de individualisering en privatisering van 
het religieus beleven in het westen is het de vraag of dit een onderscheidend ele-
ment in de religiedefinitie kan zijn. Ook individueel beleefde religie is immers re-
ligie. Het adjectief duurzaam tenslotte geeft aan dat het hier niet om een bevlie-
ging of iets incidenteels gaat maar om iets dat zich meer of minder duurzaam in 
iemands leven nestelt.  
Het adjectief religieus wordt in het dagelijks spraakgebruik echter in ruimere zin 
gebruikt dan het substantief.  Kernelement voor het adjectief blijft de ervaring van 
transcendentie, maar van duurzame betrokkenheid hoeft niet altijd sprake te zijn. 
Velen noemen een ervaring van transcendentie een religieuze ervaring, ook zon-
der dat ze er woorden voor en beelden bij hebben. Voorlopig houden we dus de si-
tuatie dat het adjectief zowel verwijst naar het totale religiebegrip (= de religie be-
treffende) als naar afzonderlijke elementen uit dat begrip. 
3.5.6 Het heilige 
In plaats van een praktijk van betrokkenheid op ‘een transcendente realiteit’ defini-
eert men religie ook wel als betrokkenheid op het ‘het heilige’ of ‘het sacrale’. Dit 
begrip verwijst naar het zojuist genoemde ultieme en/of transcendente maar vult het 
met inhouden uit het godsdienstwetenschappelijk discours. Vanuit dit specifieke 
discours worden de abstracte begrippen van het ultieme en het transcendente ver-
rijkt met een aantal karakteristieke noties uit de fenomenale wereld van religie en 
spiritualiteit. Het transcendente manifesteert zich in religies als een fenomeen dat 
                                          
50 Het begrip ‘transcendentie veronderstelt een grens die onlosmakelijk verbonden is met een westers-
moderne ‘onttoverde’ werkelijkheidsbeleving waarin de mens zichzelf ervaart als een ‘omsloten zelf’ en 
de wereld als iets buiten hem (Taylor, 2010 (2007):71-94). In pre-moderne en niet-moderne culturen 
wordt deze grens niet ervaren. Daar is de werkelijkheid één en maken goden, geesten, demonen, krach-
ten deel uit van het dagdagelijkse leven. Wij kunnen ons als westerse religieuzen en academici echter 
niet losmaken van onze eigen werkelijkheidsbeleving en daarom zal in onze definitie van religie – dat 
een typisch westers concept is - de notie van een grens die overschreden wordt (transcendentie) altijd 
een rol spelen.  
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geladen is met bovennatuurlijke, motiverende, scheppende, maar tegelijk ook verte-
rende kracht, waarmee je voorzichtig om moet gaan, waar je onvoorwaardelijk 
eerbied voor hebt, waar je van af blijft, wat niet geschonden mag worden op straffe 
van allerlei onheil, wat verering en dienstbaarheid oproept, wat gehoorzaamheid en 
toewijding vraagt. Deze aanduidende noties zijn een neerslag van wat in gods-
diensthistorische litteratuur en lexicons over het heilige is gezegd (Jenni-
Westermann, 1976 s.v. qadoosj; Eliade, 1977 (1957); Otto, 2012 (1917). In dit be-
grip lijkt de notie van ‘afzondering’ essentieel te zijn. Personen, objecten en gebeur-
tenissen zijn heilig, als ze worden afgezonderd van het normale dagdagelijkse ge-
bruik om te verwijzen naar of daadwerkelijk te brengen bij een transcendente reali-
teit.  
In omduidingen van het begrip ‘het heilige’ (bijv: ‘dat wat iemand heilig is’ en ‘dat 
waarmee men zich ultiem verbindt’, dat waar men ‘heilig’ in gelooft e.d. ) wordt 
m.i. dit begrip geseculariseerd en daarmee opgeheven. Deze omduidingen zijn bo-
vendien verwarrend: de term is religieus, maar de inhoud seculier. Men kan in die 
zin ook huwelijk, hobby of carrière heilig noemen. Functioneel–metaforisch kan dat 
waar zijn, maar ontologisch niet. Ik meen dat het theologisch-
religiewetenschappelijk discours een zelfstandige stem verdient in de wetenschap-
pelijke ruimte en zou het begrip ‘heilig’ dus willen reserveren voor dat wat van het 
dagelijks leven is afgezonderd en verbonden is met een ervaren transcendente reali-
teit. In een algemeen inzichtelijk wetenschappelijk en maatschappelijk discours lijkt 
mij het begrip ‘het sacrale’ of ‘heilige’ alleen bruikbaar als de onderscheiden noties 
worden geëxpliciteerd die in het religiehistorische begrip ‘sacraal’ of ‘heilig’ beslo-
ten liggen.51 
3.5.7 Levensbeschouwing 
Werkwoordelijk opgevat gaat het in het begrip ‘levensbeschouwing’ om het be-
schouwen van het menselijk leven in de wereld. Dit rust op het beschouwend ver-
mogen van de menselijke geest (gr.‘nous’). ‘Beschouwen’ bevat naast een intellec-
tueel ook een spiritueel, want contemplatief, moment: men zondert zich af laat het 
leven op zich inwerken (= spiritualiteit) en doet zo inzichten op. Zo wordt op basis 
van normatieve uitgangspunten een samenhangende visie ontwikkeld op het leven 
en hoe het geleefd moet worden. Naamwoordelijk opgevat slaat ‘levensbeschou-
wing’ op het resultaat ervan. Het omvat dus een mensbeeld, een wereldbeeld en een 
visie op de verhouding tussen beide. Het krijgt gestalte in visies, waarden en prak-
tijken. Hijmans noemt vijf dimensies van levensbeschouwing. Het gaat daarin om 
cognitief-reflexieve betekenissen, er is een persoonlijke betrokkenheid, men heeft 
een verhaal over leven en wereld dat men ergens vandaan haalt, men cultiveert de 
levensbeschouwing en ze heeft invloed op verschillende levensdomeinen (Hijmans, 
1994:85-91). Een levensbeschouwing kan volgens haar meer of minder religieus 
zijn, meer of minder gearticuleerd, en meer of minder aanwezig. Voorbeelden van 
niet-religieuze levensbeschouwingen zijn in elk geval humanisme liberalisme, mar-
xisme, humanisme, hedonisme. Ook valt te denken aan filosofisch gemotiveerde 
                                          
51 Zo expliciteert Ganzevoort: “The notion of the sacred at least implies that it is a center around which 
one’s life gravitates and a presence that evokes awe and passion.” (Ganzevoort, 2009a).  
Hoofdstuk 3 
78 
tradities als bijvoorbeeld het epicureïsme, stoïcisme. darwinisme, existentialisme en 
de filosofie van de levenskunst. Het begrip levensbeschouwing heeft een cognitief 
accent, omdat het inhoudelijk vormgeeft aan zelfbeeld, wereldbeeld en godsbeeld. 
Dat neemt niet weg dat ze terecht in verbinding wordt gebracht met meer erva-
ringsmatige en gedragsmatige aspecten van het menselijk leven. ‘Visie op…’, ‘be-
leven van…’, en ‘handelen naar…’ hangen immers altijd samen. De westerse sa-
menleving laat vanaf de tweede helft van de 20e eeuw een sterke fragmentarisering 
en individualisering van levensbeschouwing zien. In hedendaagse zingevingspro-
cessen is er bij veel mensen eerder sprake van levensbeschouwelijke elementen of 
fragmenten, dan van uitgewerkte en samenhangende systemen en kaders. Daarom 
maken Muthert en anderen een zinvol onderscheid tussen levensbeschouwing als de 
meer omvattende culturele zingevingssystemen en de meer persoonlijk getinte le-
vensvisies die met behulp van elementen uit die systemen zijn opgebouwd. Persoon-
lijke levensvisies zijn inhoudelijk echter schatplichtig aan de culturele zingevings-
systemen die aan ons individuele bestaan voorafgaan.  
3.5.8 Wijsheidstradities 
Behalve in religieuze en niet-religieuze zingevingstradities wordt ‘het leven zelf’ 
ook gethematiseerd in wat ik wijsheidstradities zou willen noemen.52 Wijsheidstra-
dities onderscheiden zich van levensbeschouwelijke en religieuze tradities door 
hun, fragmentarische, praktische, heterogene en minder institutionele karakter. Zij 
thematiseren ‘het leven zelf’ op basis van ervaring, beschouwing en reflectie. De 
locale volks- en tegeltjeswijsheden behoren ertoe (spreekwoorden en gezegden), 
maar ook de levensopvattingen van de publieke opinie zoals die in de media (pers, 
TV, sociale media, film) gecommuniceerd worden. Verder omvat het de levensin-
zichten die in hoogculturele kunstvormen als literatuur en beeldende kunst worden 
gevormd en doorgegeven. Deze wijsheidstradities zijn weliswaar op allerlei wijze 
verbonden met de klassieke levensbeschouwelijke en religieuze tradities (en kunnen 
desgewenst met behulp daarvan geanalyseerd worden), maar hebben in de heden-
daagse samenleving in toenemende mate een eigen bestaan, een eigen context, en 
eigen communicatieve vormen gekregen.53 
3.5.9 Spiritualiteit  
Spiritualiteit is een ‘inschrijfbaar’ begrip waarvan de inhoud bepaald wordt door het 
discours waarin het gebruikt wordt (voor een overzicht: Bucher, 2007; Van IJssel, 
                                          
52 De term ontleen ik aan de godsdienstwetenschap aangaande de oud-oosterse godsdiensten. Ver-
spreid over het hele Nabije Oosten vinden we een genre teksten die wijsheidsteksten worden genoemd. 
Daarin wordt op basis van ervaring en reflectie een soort levenskunst gepropageerd. Ze vinden hun 
oorsprong zowel in uiteenlopende religieuze, politieke als particuliere kringen en vinden hun eenheid 
in het gegeven dat ze door reflectie op levenservaring opvoeden tot het goede leven. Er zijn verschillen-
de tekstvormen: spreukenverzameling, tractaten, allegorie, novelle, ballade etc. (O' Connor, 1990:23-
34). Ik gebruik deze oud-oosterse wijsheidsliteratuur als model om de toenemende niet-religieuze en 
levensbeschouwelijk georganiseerde zingevingstradities in de moderne en postmoderne tijd te benoe-
men.  
53 Vanuit de sociologie zijn deze vormen onderzocht door G. v.d. Brink (2012). In de theologie vraagt 
Ganzevoort hiervoor de aandacht (Ganzevoort, 2006, 2013).  
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2007). Zo kan men binnen een antropologisch discours spreken over spiritualiteit 
als faculteit van het mens-zijn, naast bijvoorbeeld emotionaliteit, rationaliteit e.d. 
Binnen een religieus discours kan men spreken over ervaring van transcendentie of 
over (een praktijk van) omgang met het transcendente (God). In een psychologisch 
discours kan men het gebruiken als aanduiding van een attitude: hoe een mens in 
het leven staat. In een filosofisch (fenomenologisch) discours kan men het opvatten 
als dat wat het leven kleur, zin en vorm geeft. In een ethisch discours staat het voor 
de bronnen van de waarden waarmee men zich als mens verbindt. Voor elk van 
deze opties geldt dat het begrip spiritualiteit pas bruikbaar wordt als het referentie-
kader wordt verhelderd van waaruit het zijn inhoud ontvangt. Wie het begrip spiri-
tualiteit wil gebruiken buiten het specifieke referentiekader om waarin ik het in 
deze studie plaats, heeft wellicht het meest aan de (bredere) praktische benadering 
van Leget. Hij biedt geen definitie van spiritualiteit maar wel een bruikbaar kader 
om over spiritualiteit te spreken. Als toegang kiest hij dat wat een mens ten diepste 
inspireert en in beweging zet. Daarbij laat hij zich dus in feite leiden door de oor-
spronkelijke dynamische betekenis van het oerbegrip ‘geest’ (lat: ‘spiritus’) waar-
van het begrip spiritualiteit is afgeleid. Dat betekent ‘wind’, ‘adem’ of ‘levensener-
gie’. Vervolgens ziet hij zes gebieden waar spiritualiteit zich laat detecteren. Hij 
zegt dus niet zozeer wat spiritualiteit is, als wel waar spiritualiteit is. Spiritualiteit  
 
x heeft te maken met levensvragen;  
x begint met geraakt worden;  
x zet mensen in beweging;  
x heeft te maken met transcendentie (= het meerdere, wat ons overstijgt, wat 
ons omvat)  
x is verbonden met transformatie: mensen veranderen er innerlijk door;  
x vraagt om onderhoud in culturele vormen (Leget, 2008:63-66). 
 
Op vergelijkbare wijze ontwerpt Van IJssel een theoretisch kader om over spiritua-
liteit te spreken. Zij onderscheidt spiritualiteit als bijzondere werkelijkheidservarin-
gen, als dynamisch omvormingsproces, als zoeken naar interpretaties van de werke-
lijkheid, als levenshouding en als praxis/praktijken (Van IJssel, 2007:75-159).  
In mijn studie krijgt het begrip spiritualiteit zijn inhoud door het specifieke referen-
tiekader van een antropologische beschouwing van zingeving als antwoord op ‘het 
leven zelf’. Daarin wordt spiritualiteit gedefinieerd als het experiëntele hart van het 
zingevingsproces  en bestaat het in de wijze waarop een mens geraakt en getrans-
formeerd wordt door het (A)andere en de (A)ander. Dat sluit aan bij het voorstel 
van Walton om de term spiritualiteit niet te gebruiken voor het domein van de gees-
telijke verzorging als geheel, maar het te verbinden met wat altijd als de onder-
scheiden kenmerken ervan werden beschouwd, namelijk receptiviteit en transforma-
tie (Walton, 2013; Walton, 2014a:156). Op deze manier verwijst het naar een pro-
ces dat diep in de persoonlijke ruimte54 van mensen plaats vindt. In spirituele pro-
cessen wordt het meest wezenlijke van het mens-zijn ervaren: de naaktheid van het 
bestaan wordt ervaren (Vgl. Fowler, 1981:IX). Al het bijkomstige, overbodige en 
                                          
54 Zie 3.4.6.  
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voorbijgaande is afwezig en men wordt geconfronteerd met de essentie van het 
bestaan.  
In Nederland en Vlaanderen is de spiritualiteitsvisie van Waaijman invloedrijk.55 
Waaijman beschrijft spiritualiteit op basis van een fenomenologisch onderzoek van 
voornamelijk christelijke spiritualiteitsvormen. als het ”godmenselijk betrekkings-
gebeuren onder het perspectief van transformatieprocessen” (Waaijman, 
2000:424).56 De term ‘godmenselijk’ lijkt op het eerste gezicht niet-religieuze vor-
men van spiritualiteit buiten te sluiten en lijkt in een wetenschappelijk discours 
nauwelijks bruikbaar. Toch is overweging van deze term nuttig, omdat het ons die-
per laat doordringen in de aard van het spirituele proces.57 Spiritualiteit wordt door 
Waaijman gezien als relationeel gebeuren. Het is iets wat zich dialectisch tussen de 
mens en de (A)ander of het (A)andere afspeelt. Dit gebeuren kan godmenselijk 
genoemd worden omdat het een proces is waarbij zowel de mens als ‘God’ de oor-
sprong is.58 De bron van de bedoelde omvorming is dus zowel innerlijk als uiterlijk. 
In de voor velen ongetwijfeld bevreemdende term ‘godmenselijk’ ligt besloten dat 
het spirituele gebeuren altijd een meer dan menselijk element bevat. Vertaald in een 
algemeen inzichtelijk idioom kan men zeggen dat mensen in het spiritueel proces 
weliswaar zelf actief zijn, maar tegelijk op een of andere manier de ervaring hebben 
dat er iets (transcendents) aan hen en door hen heen gebeurt. Josuttis heeft dat ooit 
benoemd als ‘mediaal bestaan’: (I)iemand of (I)iets anders leeft in of door mij 
(Josuttis, 2001:13;95-99). Een mens voelt zich dan opgenomen een groter gebeuren, 
waarin hij zich weliswaar actief weet, maar waarvan hij toch niet de auteur is. Dit 
proces kan volgens Waaijman specifieker worden aangeduid als een transformatie-
proces. In dit omvormingsproces gaat het erom dat een mens innerlijk verandert. 
Een mens krijgt een andere oriëntatie. Dit moet radicaal worden opgevat. Het gaat 
hier niet slechts om een gedragsmatige verandering, maar om een verandering in 
zijn en bewustzijn: je wordt ‘een ander mens’. Het is een verandering in de geeste-
lijke make-up van een mens die in verschillende spirituele tradities met verschillen-
de namen wordt aangeduid. In christelijke en oosterse tradities gebruikt men daar-
voor wel de term wedergeboorte. Een mens krijgt een veranderde ‘vorm’, een ver-
anderde innerlijke gesteldheid: een veranderde ‘mind-set’, hij kijkt met andere 
ogen, krijgt een andere visie en ontwikkelt daarmee een andere levenshouding en 
kiest een andere levensrichting. In een transformatieproces worden levensmogelijk-
heden geopend die voorheen niet gezien werden of aanwezig waren. Taylor contras-
teert het begrip transformatie verhelderend met het begrip ‘ontplooiing’ (Taylor, 
2010 (2007):671).59 In ontplooiing gaat het om een ontwikkeling (=‘uitrollen’) van 
wat in beginsel aanwezig is. In transformatie gaat het om een wezenlijke verande-
                                          
55 In afgezwakte vorm is die terecht gekomen in de beroepsstandaard van de VGVZ uit 2002/2010. 
56 Dit is dus ook specifieke invulling van de term. Het verwijst naar één van de door Leget en van IJssel 
genoemde aspecten. 
57 Dat is de essentie van de fenomenologische methode: door bestudering van het bijzondere probeert 
men het algemene op het spoor te komen.  
58 God is hier: ‘wat mensen onder God verstaan’. Vandaar de door mij toegevoegde aanhalingstekens.  
59 Taylor wil het lot van het geloof in het moderne westen in een ruime betekenis bestuderen. Hij defi-
nieert die ruime betekenis als volgt: “het geloof in een transcendente werkelijkheid enerzijds en het 
daarmee verbonden streven naar een transformatie die boven gewone menselijke ontplooiing uitgaat” 
(Taylor, 2010 (2007):671).  
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ring van wat aanwezig is. Er wordt op een of andere manier een grens overschreden 
(= zelftranscendentie) of een wissel omgezet. Deze verandering is weliswaar inner-
lijk, maar kan uiterlijk worden waargenomen in gelaatstrekken, manieren van spre-
ken en doen, ethische beslissingen etc. Transformatieprocessen worden derhalve 
waargenomen als groei- en rijpingsprocessen die als kern zelftranscendentie heb-
ben. Men laat iets achter zich en omarmt iets nieuws. Inhoudelijk bestaat deze om-
vorming er in dat een mens op een of ander manier los komt van de gebondenheid 
aan strevingen die exclusief gericht zijn op behoud en versterking van het menselijk 
lijf en het ego en zich in toenemende mate opent voor en opgenomen weet in een 
gebeuren groter dan hijzelf (Verduin, 2007:63-67). Op ethisch gebied kan dit in 
aansluiting aan Kant en Ricoeur vorm krijgen als een wending van hebzucht naar 
gulheid, van heerszucht naar dienstbaarheid en van eerzucht naar nederigheid 
(Jansen, 2002:227). In het begrip transformatie prevaleert het passieve element: 
men wordt getransformeerd, al gaat dit bepaald niet zonder zelfwerkzaamheid in 
oefening en discipline. Men wordt geraakt en veranderd door het leven zelf, inclu-
sief het ultieme of transcendente. De activiteit volgt daarop. De termen ‘godmense-
lijk’ en ‘transformatie’ wijzen in hun combinatie daarom in de richting van een 
radicale ontvankelijkheid als basis van het spirituele proces.  
3.6 Samenvatting 
Het domein van het vak is in dit hoofdstuk benoemd als ‘het zingevingsproces’, 
opgevat als het proces waarin mensen antwoord geven op ‘het leven zelf’. Het rust 
op het beschouwend vermogen van de mens en wordt uitgelokt door de ervaring 
van de contingentie, de breuklijnen en de ambiguïteit van het bestaan. Het heeft een 
spirituele bron: het radicale geraakt en gevormd worden door de (A)ander en het 
(A)andere. Het wordt bemiddeld door de culturele zingevingstradities van religie, 
levensbeschouwing en wijsheid die aan het individuele bestaan vooraf gaan. De 
locus van het zingevingsproces is de persoonlijke ruimte waarin een mens bij zich-
zelf is en zich oriënteert in de fysieke en morele ruimte. Gewezen is alvast op een 
belangrijke consequentie voor de begeleiding. Begeleiding bij zingeving kan slechts 
plaats vinden als men elkaars persoonlijke ruimte betreedt. In een verantwoording 
van veel gebruikte begrippen wordt religieuze zingeving gezien als een vorm van 
zingeving waarin op karakteristieke wijze wordt omgegaan met het ultieme. In reli-
gieuze zingeving denkt men verbeeldend over de grens van het ultieme heen, ziet 
men het eigen leven in het licht van die verbeelding en wijdt men er zich vervolgens 
aan toe.  
Nu we het domein van de geestelijke verzorging hebben afgebakend is het de vraag 
wat er op dat domein gebeurt. Hoe ‘werkt’ zingeving? Daarover gaat het volgende 
hoofdstuk. 
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4 DE INFRASTRUCTUUR VAN HET ZINGEVINGSPROCES 
Ik heb het zingevingsproces gedefinieerd als het proces waarin mensen antwoord 
geven op ‘het leven zelf’, inclusief wat het leven transcendeert. Het is een proces 
dat bemiddeld wordt door culturele zingevingstradities en voortkomt uit de spiritue-
le activiteit van radicaal gevormd worden en vormen. De vraag van dit hoofdstuk is: 
wat gebeurt er op dit domein? Mooren spreekt over het zingevingsproces als een 
complex proces en een gelaagd fenomeen (Mooren, 2011:45). Kunnen we meer 
zicht krijgen op die complexiteit en die lagen? Wat zijn de lijnen waarlangs het 
zingevingsproces verloopt, wat is de logische infrastructuur ervan? Deze vraag is 
tot dusver vooral psychologisch benaderd. In de godsdienstpsychologie zijn diverse 
modellen ontwikkeld om het zingevingsproces in psychologische termen te be-
schrijven (Wong & Fry (eds.), 1998; Reker & Chamberlain (eds.), 2000; Westerhof, 
2009; Van der Lans, 2006; Marcoen, 2006b; Westerhof & Kuin, 2007; Muthert, 
2007:183-208). Wong en Reker constateren in 1998 nog veel conceptuele diversi-
teit. Wel is er overeenstemming over de basiselementen van zingeving: er zijn in 
elk geval affectieve, cognitieve en motivationele elementen te onderscheiden 
(Wong & Fry (eds.), 1998:406). Dat is natuurlijk niet verwonderlijk omdat de on-
derscheiding verstand, gevoel en wil in feite de infrastructuur van het menselijke 
bewustzijn zelf is. Vijftien jaar later ziet Park nog wel lacunes, maar spreekt zij toch 
over een zekere consensus met betrekking tot de psychologische kanten van het 
zingevingsproces (Park, 2010). Op basis van een uitgebreid overzicht van psycho-
logische literatuur over zingeving stelt zij dat de verschillende perspectieven op 
zingeving resulteren in een aantal essentiële stellingen, waarover een verrassende 
consensus bestaat:  
a) “People posess oriënting systems, referred to here as global meaning, that
provide them with cognitive frameworks, with which to interpret their ex-
periences and with motivation.
b) When encountering situations, that have the potential to challenge or stress
their global meaning, individuals appraise the situations and assign mean-
ing tot them.
c) The extent to which that appraised meaning is discrepant with their global
meaning determines the extent to which they experience distress.
d) The distress caused by discrepancy initiates a process of meaning making.1
e) Through meaning-making efforts individuals attempt to reduce the discrep-
ancy between appraised and global meaning and restore a sense of the
world as meaningful and their own lifes as worthwhile; and2
1 Dit proces kan automatisch of opzettelijk plaatsvinden, het kan assimilerend of accomoderend zijn, het 
kan zoeken naar begrijpelijkheid of betekenis en het kan cognitief of emotioneel zijn (Park, 2010:259-
260).  
2 De betekenissen die het resultaat zijn van dit proces kunnen de volgende (zeer uiteenlopende) gestal-
ten aannemen: het gevoel dat ‘het klopt’ (‘it makes sense’), aanvaarding, nieuwe oorzakelijke attribu-
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f) This process, when sucessful, leads to better adjustment of to the stressful 
event…..” (Park, 2010:257-258) 
 
Zingeving is hier dus opgevat als het proces waarmee een discrepantie tussen het 
cognitieve referentiekader en een actuele situatie wordt opgelost, wat leidt tot een 
betere aanpassing. Met dit raamwerk kan goed begrepen worden hoe zingeving 
ontstaat en werkt in stresserende situaties. Toch is hiermee de essentie van het zin-
gevingsproces niet in het oog gevat. Ik noem de volgende beperkingen:  
 
- Een psychologische benadering kan nooit verder komen dan het bieden van 
een psychologische structuur waarin het zingevingsproces verschijnt. De 
inhoudelijke kant  (wáár en hoé men naar betekenis zoekt en wélk ant-
woord op ‘het leven zelf’ wordt gegeven) kan wel empirisch worden be-
schreven en geordend, maar binnen louter psychologische kaders niet wor-
den verklaard en begrepen. Daarvoor is een levensbeschouwelijke en spiri-
tuele blik vereist.  
- Bovengenoemd model is ontwikkeld in een therapeutische context, met 
name in het kader van de coping-vraag: hoe gaan mensen om met crises en 
stress in hun leven? Dat is een beperking van de focus. Antropologisch is 
het zingevingsproces iets wat bewust en onbewust continu plaatsvindt ook 
als er geen crisis is. Wel kan het leven zelf als een crisis worden opgevat en 
de coping-vraag derhalve worden toegepast op het leven zelf 3. Maar dat is 
een verbreding die eveneens noopt tot een meer dan psychologisch per-
spectief.  
- De psychologische benadering richt zich per definitie op wat er in het be-
wustzijn (en mogelijk ook onderbewustzijn) van een individu gebeurt. De 
relationele, sociale, ethische en culturele aspecten van het zingevingsproces 
krijgen geen zelfstandige aandacht.4 
 
Vanwege deze beperkingen kies ik niet de psychologische route om de infrastruc-
tuur van het zingevingsproces in beeld te krijgen, maar beproef ik een geesteswe-
tenschappelijke benadering vanuit het begrip ‘zin’. In dit hoofdstuk ontwikkel ik 
een eigen visie op het zingevingsproces. Op basis van een begripshistorische analy-
se zal ik drie gestalten van zin onderscheiden namelijk zin als ervaring van verbon-
denheid, zin als betekenisgeving en zin als motivatie tot handelen. Het zingevings-
                                                                                                       
 
ties, ervaringen van persoonlijke groei of positieve levensveranderingen, integratie van de negatieve 
ervaring in de eigen identiteit, nieuwe betekenis van de stresserende factor, veranderde levensvisie, 
veranderde levensdoelen, hersteld besef van zinvolheid (Park, 2010:260-261). 
3 De WHO spreekt in haar definitie van geestelijke gezondheid over de ‘normal stresses of life’ waarmee 
omgegaan moet worden (WHO, 2005). Zie.5.4.3. 
4 Park onderzoekt in haar overzichtsartikel in hoeverre de diverse onderdelen van het model empirisch 
worden ondersteund. In grote lijnen wordt het model ondersteund, maar ze constateert ook lacunes. Er 
zijn teveel terminologische en methodologische verschillen. Voor toekomstig onderzoek vraagt zij meer 
aandacht voor sociale en culturele aspecten van het zingevingsproces (Park, 2010:292).  
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proces concipieer ik vervolgens als de onderlinge interactie tussen deze drie zinge-
stalten.  
4.1 Intellectuele achtergrond: drie discoursen 
Het begrip zin had een prominente plaats in het geesteswetenschappelijke klimaat 
van de 50-ger en 60-ger jaren van de vorige eeuw. Het werd gethematiseerd in de 
existentialistische filososfieën van van Heidegger, Sartre, en Merleau Ponty 
(Kenyon, 2000:7). Via onder meer de Duitse theoloog Bultmann (1884-1976) en de 
Duits-Amerikaanse theoloog Tillich (1888-1965) kregen inzichten uit deze filosofi-
sche stroming ook een sterke articulatie in de theologie (Zijlstra, 1989). In kringen 
van het humanistisch raadswerk vond het begrip zin het eerst weerklank in wat toen 
‘geestelijk werk’ werd genoemd.5 Het profiel van dit begrip wordt duidelijk tegen 
de achtergrond van de overgang van het premoderne naar het moderne en 
postmoderne denken. In het premoderne denken is zin iets wat in de werkelijkheid 
aanwezig is. In het moderne en postmoderne denken sinds Descartes wordt zin 
echter in toenemende mate gezien als iets wat door de mens zelf moet worden aan-
gebracht en verleend. Deze overgang wordt kortweg aangeduid als de ontkoppeling 
van ‘zijn’ en ‘zin’ (Vergeer, 2003 (1997):65-68; Stoker, 1993). Als gevolg van het 
verlichtingsdenken en de toegenomen seculariteit is de zin van het menselijk be-
staan (=ordening van het bestaan op basis van reden en doel) in de westerse cul-
tuurkring voor steeds minder mensen vanzelfsprekend geworden. Mensen ervaren 
geen vanzelfsprekende ordening van leven en wereld meer. Sindsdien is de zin van 
het leven een vraag geworden en voorwerp van een zoektocht en bezinning.6 Deze 
verandering in ervaren van en denken over zin wordt aan de orde gesteld in drie 
verschillende discoursen: het metafysisch, het hermeneutisch en het psychologisch 
discours. In elk van die discoursen komt een andere gestalte van zin naar voren.  
4.1.1 Metafysisch discours 
In de filosofische discipline van de metafysica wordt ‘het zijn’ gethematiseerd en 
wordt onder meer de vraag naar de ultieme werkelijkheid gesteld: is er iets wat 
achter de waarneembare verschijnselen ligt en hoe is die mogelijk achter- of onder-
liggende werkelijkheid te duiden? In de geschiedenis van het metafysisch denken 
wordt met Descartes (1569-1650) het moderne denken ingezet. Met hem begint een 
ontwikkeling die bij Nietzsche (1844-1900) een voorlopig eindpunt vindt in de 
ontkenning van de onderliggende orde van het universum. In premoderne tijden 
ging men - in aansluiting aan het denken van Plato en Aristoteles en de christelijke 
scheppingsgedachte - uit van het bestaan van een fundamentele orde van de 
                                          
5 In een brochure over humanistische geestelijke verzorging uit 1953 komt de term zingeving niet voor, 
maar de zaak wel. In het karakteristieke idioom van die tijd gaat het er in de geestelijke verzorging om 
dat een mens zelfstandig een levensvisie hanteert, waardoor hij in zijn totale zijn betrokken is op het 
totaal van zijn bestaansverhoudingen (Van Praag, 1953). Opmerkelijk is dat het hier niet gaat om het 
hebben of volgen van een levensvisie, maar om het zelfstandig hanteren ervan met het oog op het totaal 
van zijn bestaansverhoudingen. Wij zouden dat nu zingeving noemen.  
6 Op karakteristieke wijze komt dit naar voren in de veranderde plaats van religie. Was voorheen religie 
vanzelfsprekend en moesten de niet-religieuzen zich verantwoorden, nu is de situatie omgekeerd en is 
religie een optie geworden, die moet worden verantwoord (Taylor, 2010 (2007):707-767).  
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werkelijkheid. Die orde was weliswaar niet bij voorbaat duidelijk, werd 
verschillend omschreven en onderbouwd en ook telkens aangevochten, maar men 
bleef geloven dat die er was. Men zocht ernaar op basis van zowel religieuze 
tradities als de menselijke rede.7 In dit premoderne metafysisch discours wordt zin 
daarom als objectieve functionaliteit begrepen. Het staat gelijk aan aan de 
geordende plaats en functie in het grote geheel van het universum dat dan ook 
‘kosmos’ wordt genoemd. Nietzsche proclameerde evenwel de ‘dood van God’ en 
daarmee het wegvallen van deze veronderstelde kosmische orde (Stoker, 1993:110-
193). Het universum  en het menselijk bestaan zijn volgens hem in zichzelf radicaal 
contingent. Wij dolen volgens hem zonder fundament en bedoeling door een 
immens heelal, waarvan de zin niet ingezien kan worden. Toch kan een mens 
zonder zin en de daarin geïmpliceerde geordendheid niet leven. De mens moet 
daarom zelf de zin van zijn bestaan realiseren door zijn wil tot macht. Dat wil 
zeggen: de mens moet orde scheppen en zijn plaats in het universum veroveren en 
veiligstellen op basis van zijn kracht en vermogens. In het moderne bewustzijn 
wordt zin dus niet ontdekt en onthuld zoals in premoderne tijden, maar door de 
mens gesticht en aangebracht. In de existentiefilosofie wordt dit besef geradicali-
seerd. Het menselijk bestaan is volgens Sartre in zichzelf fundamenteel absurd en 
zinloos. Zin is iets wat de mens in en aan zijn leven moet realiseren door zijn 
handelen, door het realiseren van menselijke authenticiteit in de ruimte van de 
absolute vrijheid.  
4.1.2 Hermeneutisch discours 
Parallel aan deze veranderingen in de visie op de werkelijkheid loopt een 
verandering in de visie op de waarheid. In premoderne tijden werd de waarheid als 
een objectief gegeven beschouwd. Het was de overeenstemming tussen denken en 
zijn. Kant (1724-1804) analyseerde in zijn transcendentale filosofie de aard van de 
menselijke kennis en het proces van kennisverwerving. Hij legde de structuren van 
het kennende bewustzijn bloot en beschreef de vormende en structurerende functie 
ervan bij de kennisverwerving. Daarbij veronderstelde hij dat deze structuren voor 
alle mensen gelijk waren. Op die basis kon er onder bepaalde voorwaarden nog 
steeds van ‘objectieve’ (intersubjectieve) kennis gesproken worden. In de loop van 
de 19e en 20e eeuw brak in de kennistheorie echter het besef door dat we bij het 
zoeken naar de waarheid niet alleen nooit boven onze subjectiviteit uitkomen, maar 
dat deze subjectiviteit bovendien contextueel bepaald is en afhankelijk van 
cultureel-contingente factoren. Kennis blijkt onlosmakelijk verbonden te zijn met 
particuliere, contextueel bepaalde menselijke betekenisgeving en interpretatie. In de 
filosofie werd deze betekenisgeving vervolgens geanalyseerd in de discipline van 
de filosofische hermeneutiek. Belangrijke denkers in dit verband zijn 
Schleiermacher, Dilthey, Heidegger, Gadamer, Derrida en Ricoeur (Vgl. Jeanrond, 
2002 (1991):44-77). In dit discours ontwikkelt zich een andere spreekwijze over 
zin. Zin staat hier niet voor functionaliteit in een kosmische orde, maar voor 
betekenis als resultaat van menselijke interpretatie. Zin is in dit discours het 
                                          
7 Voor een uitgebreide beschrijving dit proces waarbij het begrip ‘orde’ een centrale rol speelt, zie 
(Taylor, 2010 (2007):311-407).  
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resultaat van een cognitief proces. Betekenis kan in de meest ruime zin opgevat 
worden als de omschrijving van de relatie van iets tot iets anders. ’Meaning con-
nects things’, zegt Baumeister kernachtig (Baumeister, 1991:15-16).8 De kern van 
de betekenisgeving is de vergelijking. Men ziet het een in het licht van het andere. 
In dit discours wordt niet uitgegaan van een vooraf gegeven vaststaande betekenis 
die ontdekt kan worden, maar gaat men ervan uit dat betekenis door mensen 
verleend wordt vanuit hun particuliere, contingente situatie. Het verschil met zin in 
het metafysisch discours is dat zinstichting hier niet geschiedt door menselijk 
handelen, maar door cognitieve activiteiten. Zin is in dit discours iets wat in de 
menselijke geest geconstrueerd wordt. Een uitloper van deze bezinningslijn is het 
sociaal-constructivisme dat waarheid - en daarmee ook betekenis en zin - opvat als 
een sociale constructie: iets wat op basis van sociale realiteiten en sociale interactie 
door mensen in hun geest geconstrueerd wordt (Berger & Luckmann, 1991 (1966)). 
Dit sociaal constructivisme ligt op haar beurt weer ten grondslag aan de narratieve 
benadering in de geesteswetenschappen: mensen maken een verhaal van hun be-
staan en geven zo zin aan hun leven (Ganzevoort & Visser, 2007:107-111). 
4.1.3 Psychologisch discours 
Een derde manier van spreken over zin heeft zich op basis van existentiefilosofische 
vooronderstellingen ontwikkeld in de psychiatrie. De Weense psychiater Frankl 
(1905-1997) ontwikkelde zijn zogenaamde ‘logotherapie’ rond het begrip zin 
(Frankl, 1978 (1946)). Hij baseerde zich op zijn ervaringen in het concentratiekamp 
waar hij het belang van zingeving voor het menselijk overleven bij zichzelf en an-
deren had gezien. Een mens blijkt niet (verder) te kunnen leven zonder zingeving. 
De mens is noodzakelijk een zinzoekend wezen. Dat inzicht maakte hij vruchtbaar 
in zijn therapie, waarbij hij uitging van de gedachte dat veel psychische problemen 
begrepen kunnen worden als verstoorde zingeving en dat herstel van zin en beteke-
nis bij mensen psychische problemen kan (helpen) oplossen. Hij stelt: “Er ligt grote 
wijsheid besloten in de woorden van Nietzsche: “Hij die een reden tot leven heeft, 
kan vrijwel alle levensomstandigheden verdragen” (Frankl, 1978 (1946):130). Zijn 
leerlingen hebben over de hele wereld centra voor logotherapie opgezet. Zijn publi-
caties hebben de interesse van de psychologen en psychotherapeuten voor ‘zin’ en 
‘zingeving’ gewekt en daarom geldt Frankl als een van de vaders van het onderzoek 
naar zin en zingeving in de psychologie. Voor hem is gerichtheid op een transcen-
dent doel de essentie van zin. Een mens desintegreert als hij zijn leven niet richt op 
een transcendent, buiten hem zelf liggend doel. Zijn visie op zin is inmiddels genu-
anceerd en gerelativeerd (Debats, 2000:94-95; Wong, 1998c:399-400), maar zijn 
                                          
8 Het engelse ‘meaning’ wordt door mij afwisselend met ‘zin’ en ‘betekenis’ vertaald. The ‘oxford dictio-
nary’ geeft drie aspecten van ‘meaning’. Het eerste aspect is semantisch (‘Wat is de inhoud?). Het twee-
de aspect is semiotisch  (Welke boodschap  draagt het over?’). Het derde aspect wordt geformuleerd als 
‘significance’ (Wat betekent het in een groter geheel?). Vgl. 
http://www.oxforddictionaries.com/definition/english/meaning. Dit laatste aspect maakt ook de 
vertaling ‘zin’ mogelijk, omdat het ook in ‘zin’ gaat het om de plaats in een groter geheel. Het begrip 
‘betekenis’ wordt door mij inhoudelijk gedefinieerd als ‘formulering van een ervaren relatie’ (Zie hierna 
4.2.2) en is daarmee een cognitief gekwalificeerd begrip (‘formulering’). Betekenisgeving zal daarom  in 
straks in mijn model gelijk staan aan hermeneutische activiteit.  
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onderzoeken en reflecties onthullen een dimensie, die aan het zuiver hermeneutisch 
perspectief ontbreekt, namelijk de motivationele dimensie en daarmee de intrinsieke 
verbinding van zin met menselijk handelen.9 Zin heeft alles te maken met een doel 
in je leven hebben en je daaraan verbinden. Zo blijkt zin zich te manifesteren als 
een vitale, werkzame, motivationele kracht die niet herleid kan worden tot de 
gedachten van het verstand, de impulsen van het gevoel of de intenties van de wil, 
maar die alle drie omvat en een motivationele (=tot handelen leidende) functie 
krijgt.10 Frankl noemt dit de ‘wil tot betekenis’, die fundamenteel is voor het mens-
zijn, fundamenteler nog volgens hem dan de ‘wil tot lust’ (Freud) en de ‘wil tot 
macht’ (Adler) (Frankl, 1978 (1946):123). Zin leidt tot menselijk handelen en kan 
worden gezien als intrinsieke eigenschap van dat handelen. 
4.2 Drie gestalten van zin  
Aan de zojuist geschetste intellectuele achtergrond ontleen ik drie gestalten van zin 
die niet tot elkaar te herleiden, maar wel op elkaar betrokken zijn. Ik veronderstel 
vervolgens dat de onderlinge betrokkenheid van deze drie de infrastructuur van het 
zingevingsproces blootlegt. Aan het premoderne metafysische discours ontleen ik 
de gestalte van zin als een verbondenheidservaring. Een ervaring van zin is op een 
of andere manier de ervaring van verbondenheid met een groter geheel. De vanzelf-
sprekendheid van het functionele opgenomen zijn in het grote geheel van de kos-
mos is in de moderne tijd weliswaar verdwenen, maar het verlangen ernaar is blij-
ven bestaan. Dit geldt zowel voor het dagelijks leven (bijv. het verlangen opgeno-
men zijn in een gemeenschap (‘belonging’) als in specifieke spiritueel-religieuze 
zin (je opgenomen weten in een kosmisch of transcendent geheel). Aan het herme-
neutisch discours ontleen ik de tweede gestalte van zin: zin als (het geven van) be-
tekenis in hermeneutische zin. Het gaat hier niet over het ervaren van zin, maar over 
het geven van zin. Iets heeft zin als ik het in verbinding kan brengen met iets an-
ders, als ik het kan plaatsen in een groter geheel, als ik er (cognitief) raad mee weet 
(Ter Borg, 2000). Het accent ligt niet op het passief/affectief ervaren van verbin-
ding, maar op het actief/cognitief tot stand brengen van verbindingen in ons be-
wustzijn door onderlinge vergelijking.11 Aan het psychologisch discours ontleen ik 
de derde gestalte van zin: zin als motivatie tot handelen. Het gaat hier over ‘ergens 
zin in hebben’. Het is een vorm van een intentionele betrokkenheid van de wil op 
iets buiten jezelf. Het is een betrokkenheid die leidt tot engagement, tot het aangaan 
van het leven, het op je nemen van het leven, verbinding met het leven. Juist in hun 
                                          
9 Het denken van van Frankl is rijker dan ik hier weergeef. Hier gaat het mij om de onthulling van het 
motivationele aspect van zingeving. Een bondige samenvatting van de belangrijkste uitgangspunten en 
werkwijzen van Fankl’s logotherapie biedt Wong (2012). Wong zelf ontwikkelt zijn ‘Meaning Centered 
Counseling and Therapy op basis van Frankl’s logotherapie. 
10 In deze motivationele modus komt het begrip zin dicht aan te liggen tegen de dynamische oerbegrip-
pen geest en ziel’, die immers in hun letterlijk/oorspronkelijke betekenis duiden op iets wat een mens 
beweegt (=motiveert) tot handelen. Voor Fankl is zijn de concepten ‘logos’ ‘meaning’, ‘existential’ en 
‘spiritual’ intrinsiek verrbonden. Frankl maakte spiritualiteit tot hoeksteen van zijn logotherapie. De 
geest is dat wat ondanks alle gebrek gezond blijft in ons. Hij geldt ook als de vader van de ‘positieve 
psychologie’ waarin de nadruk niet wordt gelegd op wat mis is met ons, maar op wat goed is. (Wong, 
2012:626).  
11 Cognitief is alles wat met kennis(inhouden) en de verwerking daarvan te maken heeft. 
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onderlinge betrokkenheid vormen deze drie zingestalten de infrastructuur van het 
zingevingsproces. 
Wanneer men zin onder de noemer zou willen brengen van de term ‘verbinding’, 
gaat het in de eerste modus om het ervaren van verbinding. Dat doet een beroep op 
affectieve geestelijke vermogens. In de tweede modus gaat het om het aanbrengen 
van verbinding en dat doet een beroep op cognitieve vermogens. In de derde modus 
gaat het om zich ‘zich daadwerkelijk verbinden. Dat doet een beroep op volitieve 
vermogens. Wanneer we het zingevingsproces zien als een proces dat op deze drie 
manieren cirkelt om ‘verbinding’ gaat het rijmen op een begrip als spiritualiteit 
waarin de notie van verbinding ook essentieel is en ook op het begrip religie dat wel 
wordt geassocieerd met het latijnse ‘religare’ (=verbinden). Dat is opnieuw een 
indicatie voor de intrinsieke conceptuele verbondenheid van de constructen zinge-
ving, levensbeschouwing en spiritualiteit.  
Ik geef dit alles weer in het volgende zingevingsprocesmodel. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 4.1 Het zingevingsprocesmodel. 
 
In dit (proces)model is zingeving een continu circulair proces, weergegeven in de 
blokpijlen. Het speelt zich af tussen de ‘wereld’ (links) en ‘mens’ (rechts). Het mo-
del beschrijft het zingevingsproces als de invloed die de wereld uitoefent op de 
mens (de lijn van de ervaring) en de invloed die de mens heeft op de wereld (de lijn 
van het handelen).  Die invloed doorloopt drie stadia. Het proces begint bij de pool 
‘wereld’ met een ervaring van verbondenheid (eerste blok) waaraan vervolgens 
betekenis wordt gegeven (tweede blok) die ‘motivatie tot handelen’ creëert (derde 
blok). Dat is de passieve lijn van het ervaren. Bij de pool van de mens ontstaat ‘en-
gagement met het leven’. Daarna gaat de mens zich richten op de wereld: men gaat 
handelen, waaraan men vervolgens weer betekenis verleent, zodat het tot een nieu-
we verbondenheid met de wereld komt. Daar ontstaat participatie. Dan begint de 
cyclus opnieuw. Ik bespreek in deze paragraaf eerst de drie blokken afzonderlijk en 
dan de dynamiek van het zingevingsproces die is vervat in de pijlen. 
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4.2.1 Zin als verbondenheidservaring 
Reeds op het pre-reflexieve ervaringsniveau kan over zin gesproken worden. We 
ervaren dingen en gebeurtenissen als zinvol of zinloos, op een manier die weliswaar 
niet zonder cognitie is, maar toch pre-reflexief genoemd kan worden.12 In een zin-
volheidservaring ervaart men dat men in het geleefde leven opgenomen is in een 
samenhangend geheel en daarmee in verbinding staat (Alma, 2005).13 Het geheel 
waarvan hier sprake is kan allerlei gestalten hebben. Het kan gaan om ervaren ver-
bondenheid met personen (partner, vrienden, familie, samenleving etc), maar het 
kan ook gaan om verbondenheid met omvattende entiteiten als natuur, land en volk 
en universum.14 Het kan gaan om verbondenheid met ethische waarden als gerech-
tigheid en liefde en tot slot kan het gaan om verbondenheid met het transcendente, 
het goddelijke of God. Deze verbondenheidservaring kan men spiritueel noemen 
inzoverre ze een radicale ontvankelijkheid veronderstelt voor de (A)ander en het 
(A)andere en een mens brengt voorbij de grenzen van het zelf (zelf-transcendentie). 
Kenmerkend voor de zinvolheidservaring is dat die vaak tot stand komt door een 
houding van radicale openheid en receptiviteit waarin een mens de controle over 
zijn leven uit handen geeft en dingen die het gangbare patroon doorbreken aan zich 
laat gebeuren. Zinvolheidservaringen zijn daarom nauw verbonden met spirituele 
processen. Er is dan dan ook veel overeenstemming te constateren tussen conceptu-
aliseringen van zin en van spiritualiteit.15 
De verbondenheid met dit grotere geheel ervaart men op het meest basale niveau 
via de zin-tuigen (Falkenburg & Ganzevoort, 2014).16 Het receptieve zin ontvangen 
gaat aan het actieve zin geven vooraf. De term zintuigen kan hier letterlijk worden 
opgevat: zingtuigen zijn werktuigen om zin te ervaren. Men oriënteert zich ermee in 
de wereld. Zin-ervaringen worden daarom ook niet zelden onder woorden gebracht 
met metaforen die ontleend aan zintuiglijke ervaringen, bijv. donker/licht en 
hard/zacht, aantrekkelijk/ afstotelijk, zoet/bitter. We raken hier aan de lichamelijke 
kant van het zingevingsproces.  
                                          
12 Dat is een grondprincipe van de filosofische stroming van de fenomenologie Voor de belangrijkste 
structuurelementen daaruit zie Waaijman (2000:531-543).  
13 Alma contrasteert deze opvatting van zingeving met een louter cognitieve. In dit laatste gaat het 
slechts om betekenisverlening waarin de dingen van het leven psychologisch worden geplaatst in een 
groter geheel, die gericht is op het creëren van orde en samenhang. Alma stelt daartegenover dat de 
ervaring van verbondenheid vaak juist tot stand komt door een houding van ‘niet willen ordenen’, een 
houding van overgave (Vgl. ook Kenyon, 2000:9).  Een dergelijke ervaring kan ook een ontwrichtend 
effect hebben op het ordelijke wereldbeeld dat men had ontwikkeld en kan langs deze weg leiden tot 
een verruimd wereldbeeld. Haar betoog toont aan dat we hier te maken hebben twee verschillende 
gestalten van zin.  
14 V.d. Brink spreekt hier van ‘objecten van toewijding’. Hij onderscheidt op empirische basis: God, 
Vaderland, Werk, Naaste, Samenleving, Mensheid, Liefde, Lichaam , Natuur (V.d. Brink, 2012:33). 
15 Bucher maakt verbondenheid en zelftranscendentie tot kernnoties van zijn werkdefinitie van spiritu-
aliteit. (Bucher, 2007:56). Dezelfde begrippen keren ook telkens terug in conceptualiseringen van 
zingeving. Voor Frankl zijn spiritualiteit en ‘will to meaning’ nagenoeg identieke begrippen (Wong, 
1998a:365). Ook in de ontworpen schalen waarmee resp. zingeving en spiritualiteit wordt onderzocht 
zijn veel overeenkomsten (Bucher, 2007:35-50). Dit gegeven ondersteunt mijn ordening, waarin ik 
zingeving en spiritualiteit in elkaar denk en spiritualiteit beschouw als het hart van het zingevingspro-
ces.  
16 Het zin ontvangen heeft ook bij rouwenden niet zelden een fysieke dimensie. Zie ook (Alma, 2005:17-
22; Damasio, 1999). 
De infrastructuur van het zingevingsproces 
91 
Zinvolheidservaringen kunnen weliswaar niet op sociaal-wetenschappelijke wijze 
worden verklaard, maar wel worden onderzocht en ontleed. Ze worden daartoe in 
verbinding gebracht met een aantal empirisch te onderzoeken factoren. Er is onder-
zoek gedaan naar wat mensen verstaan onder een zinvol leven. Een samenvatting 
van al wat ouder empirisch materiaal uit de Verenigde Staten biedt Baumeister in 
zijn klassieker ‘Meanings of Life’. Op basis van het werk van Baumeister kunnen 
de volgende ingrediënten van een zinvolheidservaring worden onderscheiden:17 
 
x Doel en vervulling. 
Mensen ervaren hun leven als zinvol als ze verbonden zijn met een doel, 
waarin zij vervulling vinden. Die laatste toevoeging is wezenlijk. Het beha-
len van een diploma kan een doel zijn in mijn leven. Het is niet zozeer zin-
vol als wel ‘nuttig’ voor mijn carrière. Het wordt pas een zinvolheidserva-
ring als ik het als ik het in verband kan brengen met ‘laatste’ doelen, en het 
gevoel krijg dat mijn leven daarin op een of andere manier tot zijn be-
stemming en vervulling komt.  
x Legitimiteit.  
Mensen ervaren hun leven als zinvol als ze verbonden zijn met iets wat hun 
leven legitimeert, als goed en waardevol waardeert. 
x Eigenwaarde/bevestiging 
Mensen ervaren hun leven als zinvol als ze verbonden zijn met iets dat hun 
eigenwaarde bevestigt en vergroot.  
x Controle en effectiviteit 
Mensen ervaren hun leven als zinvol als ze effectief bij kunnen dragen aan 
het geheel waarmee ze zich verbonden weten. Dat impliceert het vermogen 
controle uit te oefenen over hun omstandigheden en het vermogen daarin 
‘een verschil te maken’ en ‘ertoe te doen’.18 
 
Ook al is er kritiek mogelijk op de indeling van Baumeister – hij is abductief ver-
kregen en kan verfijnd worden - toch geeft ze juist in haar beknoptheid en hetero-
geniteit goed de psychologische momenten van de zinervaring aan. 
 
Een verfijning biedt Wong. Hij heeft op basis van een aantal vragenlijsten en in-
terviews onderzocht wat mensen ideaal gezien onder een zinvol leven verstaan. 
Dat resulteerde in een lijst van 102 items waaruit hij een zevental factoren destil-
leerde. Het zijn prestatie, (iets bereikt hebben) relatie (in relaties leven), religie 
(betrokken zijn op het transcendente), zelftranscendentie (betrokken zijn op per-
soonlijke groei, anderen en te realiseren waarden), zelfaanvaarding (integratie van 
                                          
17 Baumeister definieert deze vier als vier psychologische basisbehoeften waardoor zingeving wordt 
aangedreven. De formuleringen van Baumeister zijn: purpose en fullfillment, value, efficacy, self-worth. 
Op basis van de veronderstelling dat zingeving blijkbaar aan deze behoeften tegemoetkomt kunnen de 
door Baumeister genoemde categorieën ook gezien worden als ingrediënten van de zinervaring. “The 
appropriate way to regard these four needs is as follows: If someone has managed to satisfy all four of 
them, then that person will probably feel that his or her life has meaning.” (Baumeister, 1991:32). En: 
“The four needs for meaning offer a framework for understanding how people make sense of their lives, 
and an individual’s meaning of life can be analyzed in terms of them” (57). 
18 Baumeister gebruikt hier het lastig te vertalen begrip ‘efficacy’, waarin zowel het element van de 
controle, als het element van ‘verschil maken’ ligt opgesloten.  
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alles wat men is en heeft beleefd), intimiteit (diepte van contact met het andere en 
met anderen), eerlijke behandeling (dat je leeft in een samenleving waarin het eer-
lijk toegaat). Op al deze factoren kan in een vragenlijst gescoord worden en zo 
ontstaat een ‘Personal Meaning Profile’. Park noemt als elementen van het proces 
van ‘meaning making’: het gevoel dat ‘het klopt’ (‘it makes sense’), aanvaarding, 
nieuwe oorzakelijke attributies, ervaringen van persoonlijke groei of positieve le-
vensveranderingen, integratie van de negatieve ervaring in de eigen identiteit, 
nieuwe betekenis aan de stresserende factor, veranderde levensvisie, veranderde 
levensdoelen, hersteld besef van zinvolheid (Park, 2010:260-261).  
 
Ik spreek hier bewust van ingrediënten van een zinervaring, omdat het impliceert 
dat een gerecht meer is dan de optelsom van de ingrediënten. Het gerecht en de 
smakelijke ervaring ervan ontstaat door de hand van de kok, die de ingrediënten op 
een bepaalde manier samenvoegt en bereidt en de context waarin het gerecht geno-
ten wordt. Zo komt het tot iets van geheel eigen orde. Zo kan de verbondenheidser-
varing weliswaar in sociaal-wetenschappelijke factoren ontbonden worden, maar is 
zij meer dan de optelsom ervan. De vraag blijft wat deze factoren bijeen houdt en 
tot zinervaring maakt. Daarom moet de verleiding worden weerstaan om in de zoek-
tocht naar methodiek het zingevingsproces allereerst in sociaal-wetenschappelijke 
factoren te ontbinden, om vervolgens op basis daarvan methodiek te ontwikkelen. 
Het eigen karakter van het zingevingsproces wordt op deze manier gemist.19 
Wat in de ervaren werkelijkheid doel, legitimiteit, bevestiging en effectiviteit 
verschaft, heet in dit empirisch discours een zingevingsbron. Een zingevingsbron is 
een fenomeen waaraan men zin ontleent, wat het leven de moeite van het leven 
waard maakt, wat iemand redenen en motivaties verschaft om de dag te beginnen en 
te volbrengen. Er is empirisch onderzoek gedaan naar zingevingsbronnen. Ik noem-
de al de ‘objecten van toewijding’ die V.d Brink onderscheidt20. Westerhof clustert 
de zingevingsbronnen in vijf domeinen. Het gaat om bronnen rond persoon, fysieke 
integriteit, materiele behoeften, activiteiten, sociale relaties en ‘het leven als ge-
heel’. Onder het laatste vallen dan geloof en levensbeschouwing, die hij als psycho-
loog vervolgens inhoudelijk buiten beschouwing laat (Westerhof, 2009). Het onder-
scheid tussen zinervaring en zingevingsbron is van belang omdat het richting geeft 
aan de begeleiding. Als men merkt dat oude zingevingsbronnen niet meer voldoen, 
kan men op zoek gaan naar nieuwe (Westerhof & Kuin, 2007). De genoemde bron-
nen bevinden zich niet allemaal op eenzelfde niveau, sluiten elkaar niet uit en 
komen gecombineerd met elkaar voor. Ze worden vaak in een hiërarchische orde 
geplaatst. Traditioneel is religie de hoogste, want meest omvattende, zingevings-
bron. Als men zegt dat sport, amusement relaties etc. religieuze trekken krijgen, 
bedoelt men te zeggen dat ze als hoogste zingevingsbron gaan functioneren op de 
manier waarop in premoderne tijden God en geloof functioneerden. In empirische 
onderzoeken naar zingeving spelen geloof en religie als zingevingsbronnen statis-
tisch een marginale rol. De zingevingsbronnen uit het persoonlijke en sociale do-
mein overheersen in hoge mate (Westerhof & Kuin, 2007; Kronjee & Lampert, 
2006; Baumeister, 1991). Dat is niet vreemd omdat religie en geloof evenals le-
                                          
19 Dat is in feite de werkwijze van Mooren (1999).  
20 Zie noot 13. 
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vensbeschouwelijke en spirituele tradities ‘laatste’ en ‘uiteindelijke’ zingevings-
bronnen zijn en dus als minder concrete bronnen schuil gaan achter de meer concre-
te zingevingsbronnen. De empirische benadering loopt hier tegen haar grenzen aan. 
In empirisch onderzoek gaat het nu eenmaal om meet- en waarneembare zaken en 
die zullen dan ook op de voorgrond treden. Het is echter heel goed mogelijk dat op 
de achtergrond allerlei levensbeschouwelijke, religieuze en spirituele beseffen spe-
len die de voorgrond-zingeving kleuren zonder dat de ondervraagde zich daarvan op 
dat moment bewust is. Ze kunnen zichtbaar worden door nadere analyse van het 
empirische materiaal. Wel hebben Wong en Westerhof aangetoond dat religieuze 
bronnen van zingeving bij het ouder worden steeds belangrijker worden (Wong, 
1998a:374-375; Westerhof, 2009).  
De kwaliteit van de zingevingsbron kan men afmeten aan de mate waarin het een 
zinvolheidservaring verschaft.21 Er zijn schalen ontwikkeld om de kwaliteit van de 
zinervaring te meten (Reker, 2000a). De breedte van de zinervaring geeft aan, aan 
hoeveel zingevingsbronnen men zin ontleent. Hoe breder de zinervaring (= hoe 
meer zingevingsbronnen) hoe meer men het gevoel heeft een zinvol leven te leiden. 
In de begeleiding bij zingeving kan het daarom helpen om te zoeken naar meerdere 
zingevingsbronnen. De diepte van de zinervaring geeft de mate van zelftranscen-
dentie aan. Hedonistische zinervaring heeft de laagste graad van zelftranscendentie, 
dienst aan God of aan transcendente idealen de hoogste. Daartussen ligt de zin die 
ontleend wordt aan persoonlijke groei en relaties met anderen (Reker, 2000a:42-
45). Een belangrijk resultaat van het empirisch onderzoek naar persoonlijke zinge-
ving is het aangetoonde verband tussen de mate waarin mensen hun leven zinvol 
ervaren enerzijds en welzijn en coping anderzijds (Wong & Fry (eds.), 
1998:introduction vii).22  
Deze ervaringsgestalte van zin krijgt profiel als ze wordt afgezet tegen haar tegen-
deel: zinloosheid. Zinloosheid ontstaat daar waar de verbinding met het verlangde 
geheel is verbroken. Het wordt manifest in gevoelens van leegte, gemis, eenzaam-
heid en verlangen en uit zich in emoties als verdriet, boosheid of wanhoop. Zin-
loosheid is ook te detecteren in emoties en houdingen die de zinloosheid juist willen 
verdringen en vermijden. Te denken valt aan hyperactiviteit, vlucht- en versla-
vingsgedrag, obsessieve gedragspatronen, fanatisme etc. 
 
Een model is een schematische voorstelling van een complexe werkelijkheid en als 
zodanig een vorm van ‘kennismanagement’. Daarom heb ik deze zingestalten ver-
bonden met de drie psychologische aspecten van zingeving: affectie, cognitie en 
volitie, om zo aansluiting te maken met de psychologische kennis omtrent zinge-
ving. De zingestalte van de ervaring van verbondenheid heb ik verbonden omdat de 
                                          
21 Bijvoorbeeld: orde/samenhang, heelheid/integriteit en richting/doel. Of: doel/ vervulling, legitimatie, 
eigenwaarde en controle.  
22 “There is now a critical mass of empirical evidence and a convergence of expert opinions that Per-
sonal Meaning is important not only for survival but also for health and well-being.” Voor het begrip 
spiritualiteit trekt Bucher eenzelfde conclusie (Bucher, 2007:100-145).  
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ervaring van verbondenheid ontspringt aan een ‘aangedaan worden’ (=affectie) door 
de werkelijkheid.23 
4.2.2 Zin als betekenis 
Betekenisgeving is duiding en kan in de meest ruime zin omschreven worden als 
‘omschrijving van een relatie’, of het nu gaat om mensen of dingen en gebeurtenis-
sen. ‘Meaning connects things’: het een wordt gezien in het licht van het ander. 
Betekenigsgeving is een cognitieve activiteit van het bewustzijn en daarmee iets 
van de tweede orde. De relatie gaat immmers aan de omschrijving van de relatie 
vooraf. Wie bezig is met betekenis geeft woorden aan ervaren relaties. Ik geef ach-
tereenvolgens aandacht aan lagen van betekenis, betekenisgehelen en de rol van 
evaluatie in de betekenisgeving 
4.2.2.1 Lagen van betekenis 
Achter de eenvoudige definitie van Baumeister gaat een complexe activiteit schuil: 
wat wordt met wat verbonden? Instructief is een taalkundig-fenomenologische ana-
lyse van de manier waarop wij in het dagelijks leven naar betekenis vragen . Op de 
vraag ‘wat betekent….?’ zijn uiteenlopende antwoorden mogelijk, die elk een eigen 
laag in de betekenigsgeving zichtbaar maken.  
1. Op de semantische laag betekent het: Wat duidt het aan? –  Bijvoorbeeld in 
de zin: ‘Wat betekent dat woord?’  
2. Op de semiotische laag betekent het: Waarnaar verwijst het?/Welke bood-
schap draag het over?-Bijvoorbeeld in de zin: ‘Wat betekent jouw glim-
lach?’ 
3. Op de performatieve laag betekent het: Wat zijn de gevolgen/wat is het ef-
fect?- Bijvoorbeeld in de zin: ‘Wat betekent deze stembusuitslag voor de 
politieke verhoudingen?’  
4. Op de evaluatieve laag betekent het: welke waarde hecht je eraan? - bij-
voorbeeld in de zin: ‘Wat betekenen je ouders voor je?’  
5. Op de existentiëel-spirituele laag betekent het: welk belang heeft het? Wat 
staat er op het spel?- Bijvoorbeeld in de zin:  ‘Hoeveel betekent het voor 
jou?’  
Overal waar het woord ‘betekenis’ gelezen wordt moet men zich dus bewust zijn 
van de laag waarop men zich bevindt. De hierboven weergegeven volgorde is niet 
willekeurig.24 Naarmate men dieper komt, wordt het allemaal subjectiever. Verder 
is er een logische orde. De onderliggende lagen zijn niet denkbaar zonder de boven-
liggende. Men kan ook van beneden naar boven denken: het existentiële voedt en 
                                          
23 Wie dit te schematisch vindt (affectie is bijv. nooit zonder cognitie en die zijn weer nooit zonder 
verbinding met de volitie) verwijs ik naar de zwarte pijlen in het model die de onderlinge relatie tussen 
de zingestalten symboliseren. De zwarte pijlen worden uitgelegd in 4.2.4 dat gaat over de dynamiek van 
het zingevingsproces.  
24 Falkenburg & Ganzevoort geven in een andere context, maar op vergelijkbare wijze, de gelaagdheid 
van het begrip ‘zin’ aan. Zij onderscheiden daarin de laag van de zingtuigen, de lust, de samenhang, 
waarde/betekenis en zingevingskader. Ook zij zien in deze lagen iets van een orde: “Het proces van zin 
en betekenis ontdekken, begint als wij zintuiglijk, fysiek geraakt worden door wat ons overkomt en is 
uiteindelijk verbonden tot op het niveau van de levensbeschouwelijke wijsheidstradities” (Falkenburg 
& Ganzevoort, 2014:498). 
De infrastructuur van het zingevingsproces 
95 
kleurt het evaluatieve, het evaluatieve voedt het performatieve etc25. Zingeving in 
de zin van ‘woorden geven aan ervaren relaties’ gebeurt op al deze niveaus en het 
behoort tot de expertise van de geestelijk verzorger om zich op alle niveaus te be-
wegen. 
4.2.2.2 Betekenisgehelen 
Omdat het bij zingeving gaat het om betekenisgeving van ‘het leven zelf’ in zijn 
breedte en diepte, zijn in het bijzonder die betekenissen van belang die invloed 
hebben op de manier waarop ik de totaliteit van mijn leven ervaar en leid namelijk 
zelfbeeld, levensbeeld, wereldbeeld en godsbeeld. Wat met ‘beeld’ bedoeld wordt, 
is het gemakkelijkst te illustreren op het niveau van de taal. Een woord verwijst 
naar iets, waarmee dat iets onderscheiden wordt van iets anders. Maar deze 
taalkundige betekenissen kunnen in opklimmende graad van complexiteit 
geclusterd worden in betekenisgehelen als zinnen, verhalen, begrippen, concepten 
en uiteindelijk ‘beelden’. Naarmate betekenisgehelen meeromvattend zijn, hebben 
ze een grotere complexiteit en dus ook een groter vermogen om tegenstellingen en 
ambivalenties te omvatten.26 
Het totaal van al die betekenisgehelen die in meerdere of mindere mate worden 
gedeeld met de sociale omgeving, wordt 'symbolisch universum' genoemd (Berger 
& Luckmann, 1991 (1966):110-146).27 Met behulp van deze betekenisgehelen 
oriënteert de mens zich in zijn omgeving. Mensen zijn zich van deze beelden niet 
altijd bewust, maar ze zijn wel altijd aanwezig. Ze ontstaan op basis van culturele 
tradities als gevolg van interactie met de omgeving vanaf het begin van iemands 
leven en functioneren als de voortdurende cognitieve achtergrond, waardoor 
concrete ervaringen en handelingen van mensen betekenis krijgen. Deze beelden 
vormen als het ware het decor van concretere vormen van betekenisgeving en geven 
deze richting. Ze worden doorgaans pas voorwerp van reflectie en dialoog als de 
vanzelfsprekendheid ervan door bepaalde gebeurtenissen ter discussie komt te 
staan, maar spelen ook als er geen crisis is op verborgen wijze een rol.  
 
In onze samenleving is een zingevingstype ontstaan waarin men de verbondenheid 
met het grotere geheel helemaal niet zoekt en zich nauwelijks rekenschap geeft 
van de betekenis van het leven zelf. Hijmans noemt dit het zingevingstype van het 
‘conglomeraat’. In dat zingevingstype laat men zich leiden door heterogene in-
                                          
25 Door een existentiële of spirituele ervaring kunnen sommige woorden uiteindelijk ook semantisch 
iets anders gaan betekenen. In de bijbelwetenschappen is dit gegeven verwerkt in de z.g. ‘theologische 
woordenboeken’, waarin wordt nagegaan hoe de historische en spirituele ervaring van Israel en de 
christelijke gemeenschap de betekenis van woorden hebben beïnvloed. Het bekendste voorbeeld is het 
griekse woord ‘agape’ (liefde) dat in het koine-grieks een tamelijk bleek begrip is maar in de christelijke 
lectuur geheel gevuld is met noties die ontleend zijn aan het verhaal van Jezus.  
26 Met het achtervoegsel ‘-beeld’ verwijs ik naar wat elders ‘cognitief raamwerk’, ‘referentiekader’ of 
‘zingevingssysteem’ wordt genoemd. Aan deze laatste termen kleeft echter de bijbetekenis van  een 
bedacht en maakbaar geheel van inzichten en overtuigingen, terwijl het achtervoegsel ‘-beeld’  de con-
tingente en historische oorsprong tot uitdrukking brengt en meer ruimte laat voor spanningen en 
ambivalenties. Bovendien is het gebruik van de termen zelfbeeld, wereldbeeld, godsbeeld (en in minde-
re mate levensbeeld) gangbaar in het dagelijks, psychologisch en theologisch spraakgebruik. 
27Een toepassing vond ik bij V.d. Beek (1996:59-62). Hij benadrukt het veranderlijke karakter van het 
symbolisch universum: symbolen komen en gaan, nieuwe configuraties van symbolen bieden weer een 
nieuw beeld.  
Hoofdstuk 4 
96 
zichten uit de voorhanden maatschappelijke realiteit, bijeengehouden door het 
cement van het leven zoals het zich aandient. (Hijmans, 1994:76-84:113-118;149-
155). Reflectie op het leven zelf is daarin zo goed als afwezig. In het dagelijkse 
spraakgebruik komt dat naar voren in een karakteristiek gebruik van het woordje 
‘gewoon’: 'dingen zijn er gewoon', 'dingen gebeuren gewoon', 'je leeft gewoon’. In 
de ‘gewoonheid der dingen’ blijken we in onze cultuur in toenemende mate goed 
te kunnen leven. Hijmans noemt dit een niet-levensbeschouwelijke zingeving, 
omdat er geen reflectie plaats vindt en reflectie is een kenmerk van levensbe-
schouwing. Maar dit betekent niet dat er hier geen symbolisch universum is. Ook 
mensen die alles ‘gewoon’ vinden hebben een achtergrond waartegen men de din-
gen in het leven plaatst, namelijk precies die gewoonheid der dingen, of ‘het toe-
val’. Het is als het ware een fatalisme zonder fatum. Dit toeval zelf krijgt dus de 
status van een soort alomvattend ordenend principe. ‘Zo gaan de dingen nu een-
maal’ is dan de hoogste wijsheid en een zinervaring is een ervaring die dit princi-
pe bevestigt. Met enige regelmaat doen zich toch situaties voor waarin de ge-
woonheid der dingen door uitzonderlijk negatieve of positieve ervaringen door-
broken wordt en komt toch de vraag naar de verbondenheid met een groter geheel 
op. Het is echter de vraag of men dan vervolgens een poging doet die vraag te be-
antwoorden. Als men dat niet doet, wordt ook het uitzonderlijke ingepast in de 
‘gewoonheid der dingen’ dat zo eens te meer tot een eigen levensbeschouwelijk 
achtergrondbeeld wordt.  
4.2.2.3 Evaluatie in betekenisgeving 
In betekenisgeving zit een keuze-element: men vergelijkt het een met het ander, 
maar men kan het ook met iets anders vergelijken.  
 
Dat geldt in beginsel voor alle lagen van betekenisgeving. Naarmate men in diepe-
re lagen van betekenisgeving komt, treedt het keuze-element meer naar voren. Op 
het taalkundige niveau is daar het minst sprake van, omdat men gebonden is aan 
culturele conventies, maar daar kan men door dichterlijke taal en door het creëren 
van neologismen van afwijken. Op het semiotische niveau is de keuzemogelijk-
heid al groter. Hier spelen weliswaar naast culturele conventies ook psychologi-
sche disposities en wetmatigheden een rol, maar men kan wel kiezen in welke taal 
of in welk discours men zich wil uit drukken en door welke middelen of gedrag  
men een bepaalde boodschap wil overbrengen. Op het performatieve niveau speelt 
de categorie van de oorzakelijkheid een fundamentele rol, maar men ken kiezen 
welke factoren men zwaar of minder zwaar laat wegen. Ook op het evaluatieve en 
existentieel-spirituele niveau kan men kan kiezen welke factoren men het zwaarst 
laat wegen.  
 
De keuze die men in de betekenisgeving maakt, staat niet los van de waarden waar-
aan men zich verbonden heeft. Een essentiëel onderdeel van alle betekenisgeving is 
daarom de evaluatie: de waardetoekenning en de waardebeoordeling die ten grond-
slag ligt aan alle betekenisgeving (Van der Lans, 2006:82). De beschouwingen van 
Taylor geven profiel aan dit aspect. Hij betoogt dat identiteitsvorming onderdeel is 
van zingeving en dat die niet is los te zien van een positionering in de ‘morele ruim-
te’ (Taylor, 2009 (1989):37-168). Hij onderscheidt zwakke en sterke evaluaties.28 
                                          
28 Taylor spreek over morele en spirituele intuïties en zegt: “Wat ze met morele vragen gemeen hebben 
en wat in aanmerking komt voor de vage term ‘spiritueel’ is dat ze allemaal impliceren wat ik elders 
‘sterke waardering’ heb genoemd, dat wil zeggen dat ze allemaal onderscheidingen tussen goed of 
kwaad, beter of slechter, hoger of lager met zich meebrengen die geen geldigheid verwerven door onze 
eigen verlangens, neigingen of keuzes, maar die daar juist onafhankelijk van zijn en maatstaven bieden 
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We spreken van zwakke evaluaties als we dingen beoordelen op hun positieve of 
negatieve effecten voor het bestaan. Dit gebeurt op een basaal niveau van het fysie-
ke overleven: iets is aangenaam of onaangenaam, nuttig of onnuttig, bedreigend of 
bevorderlijk voor mijn leven.29 Dit zijn functionele afwegingen. Zingeving die dit 
soort evaluaties bevat is geen luxe, maar onderdeel van het overlevingspotentieel 
van mensen. Maar betekensigeving omvat ook ‘sterke evaluaties’. Dat zijn evalua-
ties die niet afhankelijk zijn van onze voorkeuren, verlangens en functionele be-
hoeften, maar die juist aansturen. We waarderen de dingen niet alleen in het licht 
van belangen, maar ook in het licht van de fundamentele, ultieme overtuigingen, 
waarden en normen die onze voorkeuren, wensen, verlangens en functionele be-
hoeften richting geven.30  
Dit keuze-element houdt in dat betekenissen in principe veranderbaar zijn. Een 
mens kan anders tegen dingen gaan aankijken dan hij doet door ze met andere 
dingen dan voorheen te vergelijken. Een glas kan zowel half vol als half leeg zijn. 
Het feit dat die keuzevrijheid niet onbeperkt is neemt niet weg dat die er altijd is. 
Hoe kleiner de betekenisgehelen zijn, hoe gemakkelijker deze verandering gaat. De 
‘beelden’ zijn dieper in onze psyche verankerd dan concepten, begrippen, zinnen en 
woorden. Daarom heeft het veranderen daarvan de meeste voeten in de aarde. Het 
gaat vaak gepaard met een crisis, omdat de fundamentele assumpties van het be-
staan ter discussie komen te staan.31 Een verandering van deze beelden neemt dan 
ook langere tijd in beslag.  
 
De betekenisgestalte van zin krijgt profiel door haar te confronteren met haar te-
gendeel: de on-zin. He gaat daarin om datgene wat je met niets kunt verbinden, 
waar je geen raad mee weet, waarvan je niet weet wat je ervan moet denken, wat 
een zwerfkei is in het symbolisch universum. Op allerlei manieren kan zich dit ma-
nifesteren. In theologisch gewaad meldt het zich in de theodicee. Op een positieve 
manier kan het de verborgen kern zijn van geloof en vertrouwen. Vertrouwen kan 
immers - in de lijn van Kierkegaard- worden gezien als een sprong naar de zin over 
de onzin heen. Psychologisch manifesteert de onzin zich vaak in negatieve symp-
tomen van verwarring, onzekerheid, ongeborgenheid, richtingloosheid, besluite-
loosheid en overmatige beïnvloedbaarheid. Maar het kan evengoed schuilgaan ach-
ter houdingen van onverschilligheid, gelatenheid en berusting. Ook is de on-zin te 
traceren in de poging die te verdringen door verstarring, fundamentalisme, rigoris-
                                                                                                       
 
op grond waarvan die verlangens, neigingen of keuzes kunnen worden beoordeeld” (Taylor, 2009 
(1989):40).  
29 Dit is wat in de psychologische coping literatuur ‘primary appraisal’ wort genoemd.  
30 Deze schets van het cognitieve aspect van zingeving loopt parallel met de visie van Maddi. Het men-
selijke zoeken van zin is volgens hem verankerd in drie cognitief-psychologische behoeften, nl. symboli-
sering, verbeelding en oordeel. In de symbolisering benoemen wij ervaringen en indrukken. In de 
verbeelding combineren wij ze tot een zinvol geheel. In het oordeel nemen we een evaluatieve positie 
in. We evalueren iets als schadelijk of heilzaam én als ethisch goed of slecht (Maddi, 1998:5). 
31 Men kan denken aan de fundamentele assumpties, zoals ze verwoord zijn door Janoff-Bullman: de 
gedachte dat het leven een betekenisvol geheel is, de gedachte dat de wereld ons goed gezind is en de 
gedachte dat ik als persoon de moeite waard ben (Janoff-Bulman, 1992). 
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me.32 Dat de ‘onzin’ zich op zoveel verschillende manierenkan manifesteren is 
opnieuw een indicatie dat het zingevingsdomein zich ‘onder’ het domein van het 
psychologische functioneren bevindt.  
 
Ik heb de zingestalte van de betekenisgeving verbonden met de cognitieve aspecten 
van de zingeving. Betekenisgeving is de formulering van een ervaren relatie en 
daarmee cognitief.  
4.2.3 Zin als motivatie tot handelen. 
In het psychologische discours verschijnt zin als een motivationele kracht, 
uitkomend in een betrokkenheid op iets buiten jezelf die tot handelen leidt.33 Als we 
bijvoorbeeld kinderen zien als levensdoel (betekenis) en ze zijn present (ervaring) 
dan zullen we een appel ervaren om voor ze te zorgen, ze te beschermen, te helpen 
etc. Zo raken we betrokken op wat we zinvol achten en als zinvol ervaren. Van der 
Lans formuleert:  “Zingeving verwijst naar het complex van cognitieve en evalua-
tieve processen, die bij het individu plaatsvinden bij diens interactie met de omge-
ving en die resulteren in motivationele betrokkenheid en psychisch welbevinden” 
(curs. JDS) (Van der Lans, 1992)34. Mooren sluit zich bij hem aan en spreekt over 
een ‘ervaren engagement met datgene waar iemand actief in is, of waarmee hij ge-
voelsmatige verbindingen ontwikkelt” (Mooren, 2011:53). Uiterlijke zingevings-
bronnen worden geïnternaliseerd en zijn zo werkzaam als motiverende kracht. Zo 
raakt deze zingestalte aan de notie van de spiritualiteit, waarin het immers gaat om 
wat ons doet leven, inspireert motiveert en gaande houdt. Motivatie impliceert dus 
een morele oriëntatie: wat acht ik het waard om voor te leven? In dienst waarvan of 
van (W)wie wil ik leven?  
Deze motivationele betrokkenheid kan vervolgens al dan niet worden omgezet in 
concreet handelen. Als het geïntendeerde handelen daadwerkelijk plaatsvindt, is in 
de handeling ‘zin’ geïmpliceerd en verwerkelijkt. Zin is zowel voorwaarde voor als 
intrinsieke eigenschap van menselijk handelen.35 Uit iemands handelingen kan in 
principe afgeleid worden wat als zinvol wordt ervaren en welke betekenissen die 
                                          
32 Waan-zin is pathologische on-zin. Van waan-zin is sprake als er betekenisgeving plaats heeft die geen 
recht doet aan de realiteit zoals die binnen een bepaalde gemeenschap ervaren wordt.  
33 Het begrip ‘motivatie’ is intrinsiek verbonden met de notie van het menselijk handelen. Motivatie is 
immers dat wat mij tot handelen beweegt en aanzet. Het begrip kan echter naar twee kanten wijzen. In 
een betoog waarin uiterlijke handelingen centraal staan wijst het naar de innerlijkheid als bron van het 
handelen. In een betoog waarin de innerlijke bewegingen van een mens centraal staan wijst het daaren-
tegen naar buiten, naar de handelingen waarin de motivatie uitmondt. In mijn betoog heeft het begrip 
een gerichtheid naar buiten: het wijst van de innerlijkheid naar het menselijk handelen.  
34 V.d. Lans noemt als karakteristiek element van zingeving naast herkennen, begrijpen en doelgericht-
heid ook het vitaal lust- of geluksgevoel. Dat laatste is in essentie een ‘lust om te leven’ (Van der Lans, 
2006:79). Het motivationele aspect van zingeving wordt ook door andere godsdienstpsychologen als 
essentieel element van zingeving gezien. Westerhof spreekt naast ‘betekenis geven’ ook over ‘richting 
geven’ als essentieel element van zingeving. Ook het woord ‘richting’ verwijst naar het motivationele 
aspect. 
35 Weber verbindt menselijk handelen met de subjectieve intentionaliteit (Weber, 2002 (1922)). De 
term ‘zinloos handelen’ kan in dit perspectief slechts in afgeleide zin gebruikt worden. Gemeten aan een 
extrinsiek doel kan een handeling zinloos zijn. Als menselijk handelen evenwel is handelen altijd zinvol, 
want verbonden met subjectieve intentionaliteit.  
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zinervaring constitueren. Als de zin wel ingezien en ervaren wordt maar er geen 
(bereidheid tot) handelen is, levert dat een psychische onbalans op, die zich uit in 
gevoelens van schuld en schaamte.36 Gehoorzaamheid is aspect van zingeving in-
dien het wordt opgevat als de mogelijkheid en de werkelijkheid van het gehoor 
geven aan dat wat iemand als (onvoorwaardelijke) roeping ervaart en ultiem van 
waarde acht. Schuld. opgevat als het niet betonen van een naar eigen aanvoelen 
verschuldigde gehoorzaamheid,  is dan ook een belangrijk thema in de geestelijke 
verzorging (Jorna, 2008:79-174).  
 
In deze zingestalte is het tegendeel van zin de tegenzin of weerzin. Dan heeft men 
‘nergens zin in’. Het leven komt tot stilstand en desintegreert. Een mens heeft het 
nodig om een doel na te streven in zijn leven. De tegenzin en weerzin tegen het 
leven (verstoorde zingeving) is een overheersend kenmerk van de depressie. Het 
consequente einde daarvan is de onwil en de onmacht om verder te leven, hetgeen 
in laatste instantie tot suïcidaliteit kan leiden. In de gestalte van de motivatie komen 
we zin tegen als factor van draagkracht in diverse psychologische copingtheorieën 
(Pargament, 1997)37. Zin helpt om crises te overwinnen en verder te leven (Frankl, 
1978 (1946); Wong 2012).  
 
Ik heb de motivationele zingestalte verbonden met de volitieve vermogens. Wie 
gemotiveerd is, wil handelen.38 
4.2.4 Dynamiek van het zingevingsproces  
Op basis van het onderscheiden van deze zingestalten kan het zingevingsproces 
beschreven worden als de wederzijdse interactie tussen de drie zingestalten van 
ervaring van verbondenheid, betekenisgeving en motivatie tot handelen. Er is een 
nauwe band tussen ervaring van verbondenheid enerzijds en betekenisgeving ander-
zijds. Elke cognitieve verbinding wordt gelegd op basis van een ervaren verbon-
denheid. Daarom kunnen betekenissen verhelderd, geanalyseerd en vloeibaar ge-
maakt worden door de achterliggende verbondenheidservaringen naar boven te 
halen. Maar men kan ook in omgekeerde richting denken. Verbondenheidservarin-
gen creëren betekenissen, van woorden tot en met de overkoepelende beelden van 
zelfbeeld, wereldbeeld en godsbeeld. Als ik een intense gelukservaring heb denk ik: 
‘Zo kan ik ook zijn’ of: ‘Zo kan het leven ook zijn’ of: ‘Zo kan God zijn’. Een goed 
gesprek, een liefdevolle ontmoeting of verleende zorg dragen op deze manier bij 
aan zelfbeeld, wereldbeeld en godsbeeld van de ander. Maar tegelijk moet men 
                                          
36 Mooren: “Ontbreekt die betrokkenheid, dan is dat aanleiding voor een ervaring van gemis en negatie-
ve gevoelens” (Mooren, 2011:54). 
37 Voor een overzicht van copingtheorieën en de rol van geloof daarin (Ganzevoort, 1994:167-236). Zie 
ook (Ganzevoort & Visser, 2007:290-322; Van der Lans, 2006; Park, 2010) Coping en zingeving wordt 
door het College van Zorgverzekeringen naast het bieden van een vrijplaats en ondersteuning bij religie 
en spiritualiteit als een van de drie pijlers van de geestelijke verzorging beschouwd. Zie de uitvoe-
ringstoets geestelijke verzorging 13 juli 2006 in opdracht van het ministerie van VWS. (Hopman & 
Huyzer, 2007). 
38 In de logotherapie (en de daarop gebaseerde Meaning Centered Counseling and Therapy van Wong) 
is dit een belangrijke notie. 
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zeggen dat een verbondenheidservaring bestaat op basis van betekenisgeving. Cog-
nitief plaatsen wij de dingen die wij waarnemen als vanzelf in een betekenisgeheel 
dat sociaal-cultureel is overgeleverd en dat al aanwezig is en gevormd wordt sinds 
onze vroegste jeugd (Berger & Luckmann, 1991 (1966)). Ervaring is immers kort-
weg te omschrijven als geïnterpreteerde waarneming.39 Men kan dus niet alleen 
betekenissen analyseren op basis van verbondenheidservaringen, maar ook verbon-
denheidservaringen op basis van betekenissen. Betekenissen zijn veranderbaar en 
veranderde betekenisgeving kan leiden tot veranderde verbondenheidservaring, 
zelfs in retrospectief. Zo kan een gesprek over ‘hoe je tegen de dingen aankijkt’ en 
‘hoe je anders tegen de dingen zou kúnnen aankijken’ het totale zingevingsproces 
beïnvloeden. In het zingevingsproces zijn verbondheidservaring en betekenisgeving 
met behulp van elkaar te verhelderen.  
Op dezelfde wijze leggen ook ervaring/betekenis en motivatie elkaar uit. Als ik 
vriendschap als het hoogste doel in mijn leven zie (betekenisgeving) zal ik veel 
willen doen of laten om die vriendschap te krijgen en/of te behouden. Als dat on-
voldoende lukt, heb ik gebrek aan zinvolheidservaring. Omgekeerd zullen mijn 
diepste motivaties en daaruit voortvloeiende acties iets onthullen over de 
betekenissen die ik werkelijk aan dingen hecht. Dat hoeft niet samenvallen met dat 
wat ik hierover beweer. Evenzo is er (via betekenisgeving) een wisselwerking 
tussen verbondenheidservaring en motivatie. Een intense ervaring van vriendschap 
zal een krachtige motivatie tot het hebben en onderhouden van vriendschap in mij 
bewerkstelligen en het gebrek aan vriendschapservaringen kunnen mij alle motiva-
tie – en dus zin - in het leven ontnemen. Omgekeerd onthult mijn motivatie tot het 
verkrijgen en/of behouden van vriendschap het verlangen naar en/of het gemis van 
vriendschapservaringen.  
Zowel verbondenheidservaringen als betekenissen kunnen in iemands leven 
verankerd worden door hem te stimuleren zich de bijbehorende motivaties bewust 
te worden en in handelen om te zetten. Omgekeerd kunnen bestaande motivaties 
verstevigd worden door ze te verbinden met bijbehorende betekenissen en verbon-
denheidservaringen. In motivaties tot handelen kristalliseren zowel betekenissen als 
verbondenheidservaringen zich uit. De analyse van de verhouding tussen de drie 
zingestalten is een belangrijk begeleidingsinstrument.  
 
Ik vraag aandacht voor de bijzondere positie die de betekenisgeving in het model 
inneemt. De betekenisgeving speelt zowel op de passieve ervaringslijn, als op de 
actieve handelingslijn een bemiddelende – nader bepaald: een ordenende - rol. De 
bemiddelende betekenisgeving is specifiek gericht op ‘ordening van de innerlijke en 
uiterlijke leefwereld’ (Baumeister, 1991; Ter Borg, 2000; Van der Lans, 2006; 
Westerhof & Kuin, 2007) 
Op de ervaringslijn bemiddelt zij tussen verbondenheidservaring en motivatie en op 
de handelingslijn bemiddelt zij tussen motivatie en verbondenheidservaring. Zo 
                                          
39 Een heldere uiteenzetting van het belang van het cognitieve/interpretatieve element in de menselijke 
waarneming vond ik in (McGrath, 2009:105-129), geschreven door de godsdienstpsychologe Joanna 
Collicot.  Kenyon verwijst naar Merleau Ponty volgens wie waarneming intentioneel is: we zijn niet 
zuiver receptief, we doén iets met wat wij waarnemen: wij geven er betekenis aan. Ons lichaam en de 
wereld zijn structuren van betekenis (Kenyon, 2000:9). 
De infrastructuur van het zingevingsproces 
101 
vervult betekenisgeving een sleutelrol in het hele proces. De bemiddelende rol van 
de betekenisgeving hoeft niet te betekenen dat ervaren van zin altijd tot stand komt 
via bewuste betekenisgeving. Een zinervaring kan immers juist ontstaan door het 
loslaten van de poging altijd betekenis te zoeken zoals Alma betoogt. De bemidde-
lende rol van betekenisgeving betekent wel dat bij nadere analyse van de aldus 
ervaren zin onontkoombaar allerlei betekenissen een rol spelen. Deze positie van de 
betekenisgeving geeft zowel haar belang als haar relativiteit aan. Enerzijds is bete-
kenisgeving cruciaal, anderzijds is zij slechts middel tot het doel van het zinge-
vingsproces als geheel: het creëren van engagement en participatie.40 
Het zingevingsproces kent twee uitkomsten. Bij de pool van de mens komt het tot 
engagement met het leven: men wil, kan, durft, mag het leven aangaan. Bij de pool 
van de wereld komt het tot participatie: deelname aan het leven.41 De twee elemen-
ten van verbondenheidservaring en motivatie tot handelen corresponderen met de 
twee door psychologisch onderzoek onthulde functies van zingeving namelijk ‘wel-
zijn’ en ‘coping’. Welzijn is immers in hoge mate verbonden met de ‘verbonden-
heidservaring’ en ‘coping’ is een bijzondere vorm van ‘het leven aankunnen’ en 
daarom een functie van ‘motivatie tot handelen’.  
 
Het resultaat van deze conceptualisering staat formeel niet ver af van de opvatting 
die Mooren heeft over bestaansoriëntatie (zingeving). Hij sluit aan bij een defini-
tie van Kruithof die zingeving beschrijft als “…de activiteit van de mens waarbij 
hij met behulp van beginselen zichzelf als totaliteit structureert, in het leefmilieu 
waarin hij geplaatst is situeert en tegenover de ontwikkeling van dit milieu oriën-
teert” (Kruithof, 1968:505; Mooren, 2011:45). Zo stelt hij dat het zingevingspro-
ces bestaat uit drie deelprocessen, namelijk structurering als het creëren van sa-
menhang, situering als het plaatsen in een context en oriëntatie als het bepalen van 
plaats en richting. Wat Kruithof structurering noemt, kan verbonden worden met 
het ‘geven van betekenis’, wat Kruithof situering noemt, kan verbonden worden 
met het ‘ervaren van verbondenheid’, en wat hij oriëntatie noemt, kan verbonden 
worden met ‘motivatie tot handelen’. Als twee meest kenmerkende aspecten van 
zingeving noemt Mooren vervolgens ‘samenhang’ en ‘betrokkenheid’ (Mooren, 
2011:53). Dit correspondeert met de twee polen van ‘ervaring van verbondenheid’ 
en ‘motivationele betrokkenheid’ in mijn model. Mijn bezwaar tegen de concep-
tualisatie van Kruithof/Mooren is echter dat het dialectisch karakter van het proces 
onvoldoende naar voren komt. Het receptief/passieve aspect is onderbelicht. Het 
gaat in hun concept vooral over het actieve structureren, situeren en oriënteren. 
Nu hoort dat er ook bij, maar het is nooit zonder het gegeven dat je jezelf aantreft 
als op een bepaalde manier gestructureerd en gesitueerd en gestuurd. In verband 
hiermee krijgt ook het spirituele moment (radicaal gevormd wórden) niet die 
plaats in het zingevingsproces die het verdient. Moorens beschrijving ademt dan 
ook een tamelijk cognitieve sfeer.42 Het benadrukt vooral de zingestalte van de 
                                          
40 Een hermeneutische competentie voor geestelijk verzorgers is noodzakelijk maar niet genoeg.  Als 
mijn infrastructurele zingevingsmodel adequaat is, moet het geflankeerd worden door een zorgethische 
competentie om te kunnen interveniëren op het terrein van de verbondenheidservaring en een agogi-
sche competentie om te kunnen interveniëren op het terrein van de motivatie tot handelen. 
41 In levensbeschouwelijke taal wordt het creëren van engagement be-moed-iging genoemd: het ver-
schaffen van moed om te leven. Het creëren of versterken van participatie heet in levensbeschouwelijke 
taal ‘troosten’.  
42 Karakteristiek is dat Mooren het ‘je eigen maken van aanwezige systemen’ vooral ziet lopen via het 
‘lezen van wat er door anderen over geschreven is’ (Mooren, 2011:47). In mijn optiek gaat aan dit 
‘lezen’ een fundamenteler proces vooraf namelijk dat wat er gebeurt als gevolg van daadwerkelijke 
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‘betekenis’. De modelmatige beschrijving van levensbeschouwingen en religies 
als formele ‘oriëntatiekaders’ (Mooren, 2011:61)– hoe instructief ook – weerspie-
gelt een individuele cognitieve oriëntatie.43 Religies bieden immers niet alleen 
kaders waarin men actief dingen kan ‘plaatsen’, ze zijn niet slechts leveranciers 
van denkbeelden die je weg kunt sturen nadat ze hun product hebben afgeleverd. 
Religies zijn manieren van omgang met het leven zelf en het transcendente, die 
functioneren in een gemeenschap. Men participeert in religies, daarin wordt het 
hart beroerd en verandert de gesteldheid van een mens, daarin worden levenspa-
tronen aangereikt en ingeoefend. En dat alles op een manier die boven bewuste 
individuele cognitieve processen uitgaat. 
4.2.5 Spiritueel-ethisch karakter van het zingevingsproces 
Het zingevingsproces kan in logische en psychologische factoren ontbonden wor-
den, maar is als zodanig particulier44 en spiritueel-ethisch van aard.45 Een mens 
geeft in dit proces vanuit zijn eigen specifieke situatie antwoord op het ervaren 
appel van het bestaan. In dit antwoord is altijd een oriëntatie aanwezig op wat men 
het goede leven acht.46 In alle drie de zingestalten is dit morele aspect traceerbaar. 
Kern van betekenisgeving is immers de evaluatie. De vraag wie ik ben is onlosma-
kelijk verbonden met de vraag wie ik moreel wil zijn.47 Het is niet mogelijk iets als 
zinvol te zien dat men moreel afkeurt. In de gestalte van ‘verbondenheidservaring’ 
zijn we gestoten op de legitimatie als een belangrijk ingrediënt van de zinvolheids-
ervaring en legitimatie wil zeggen dat er een instantie is die ons leven ‘goed’ keurt, 
er ‘ja’ tegen zegt. In de motivatiegestalte zijn we gestoten op de rol van waardetoe-
kenning: ik zet me in voor wat ik van waarde acht. Ook zijn we daar gestoten op de 
notie van de ‘gehoorzaamheid’ als het gehoor geven aan de (onvoorwaardelijke) 
                                                                                                       
 
deelname aan de waardegemeenschap waartoe men behoort en participatie in haar gemeenschappelij-
ke rituelen.  
43 Ook ten aanzien van de oriëntatiekaders overweegt de autonome insteek. Mooren spreekt over het 
plaatsen van ervaringen in kaders (curs. JDS). 
44 Met particulier bedoel ik: niet inzichtelijk en toegankelijk via de universele rede, maar alleen via 
fenomenologische benadering van het concrete fenomeen.  
45 Zie 3.4  
46 De ‘morele ruimte’ bestaat volgens Taylor uit goederen, waarvan de z.g. ‘hypergoederen’ de hoogste 
zijn. Dat zijn goederen (waarden) die ons helpen andere waarden naar waarde te schatten. Hoe iemand 
zich oriënteert aan deze ‘hypergoederen’ bepaalt iemands identiteit (Vgl. Timmerman, 2011:70). Taylor 
schrijft: “Er bestaan vragen over hoe ik mijn leven zal leven, die raken aan het onderwerp welk soort 
leven het waard is geleefd te worden, of welk soort leven de beloften zal inlossen die nu impliciet aan-
wezig zijn in mijn specifieke talenten of de eisen die aan iemand met mijn begaafdheid worden gesteld, 
of wat een rijk, zinvol leven eigenlijk is – in tegenstelling tot een leven dat wordt besteed aan minder-
waardige of triviale zaken. Bij deze vragen speelt sterke waardering een rol, omdat de mensen die ze 
stellen er niet aan twijfelen dat je, wanneer je je directe wensen en verlangens volgt, een dwaalweg kunt 
inslaan, zodat je er niet in slaagt een vervullend leven te leiden.” (Taylor, 2009 (1989):53). 
47 Een identiteitscrisis is volgens Taylor een acute vorm van desoriëntatie die gezien kan worden als een 
radicale onzekerheid ten aanzien van waar men staat. “Het ontbreekt hun aan een kader of horizon 
waarbinnen de dingen een stabiele betekenis kunnen verwerven, waarin bepaalde levensmogelijkhe-
den als goed of zinvol kunnen worden gezien en andere als slecht of onbeduidend….Weten wie je bent, 
betekent dat je je in de morele ruimte kunt oriënteren, een ruimte waarin zich vragen voordoen over 
goed en kwaad over wat het doen waard is en wat niet. Over wat van betekenis en gewicht voor je is, en 
wat onbeduidend en van ondergeschikt belang.” (Taylor, 2009 (1989):70).  
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roeping die men ervaart. Zo meldt zich in alle drie de zingestalten de morele dimen-
sie van de zingeving.  
Zingeving is spiritueel-ethisch, omdat de waardetoekenning (via bemiddeling van 
culturele zingevingstradities) wortelt in het geraakt en gevormd worden door ‘het 
leven zelf’: het (A)ndere en de (A)ander. Men laat zich raken en vormen en geeft 
daar met zijn/haar levensstijl vormend antwoord op.  
De wijze waarop men zich op dit veld oriënteert is afhankelijk van de particuliere, 
historische en culturele context, maar impliceert ergens in dit proces een keuze 
(Taylor, 2009 (1989):41). De zingevingsgestalten verhouden zich tot het spiritueel-
ethische niveau zoals taal zich verhoudt tot verbale communicatie. Taal is de infra-
structuur van de communicatie: er is geen verbale communicatie die niet talig van 
aard is. Maar wat gecommuniceerd wordt is van andere dan talige factoren afhanke-
lijk. Zo biedt dit model de infrastructuur van de zingeving, maar welke zin gevon-
den wordt is van andere factoren afhankelijk.  
Dit werpt licht op de vraag of zingeving beoordeeld kan worden op functionaliteit. 
Hier moet een tweeledig antwoord gegeven worden. Op infrastructureel niveau 
heeft zingeving een duidelijke functie. Het is functioneel als het leidt tot engage-
ment met en participatie aan het leven. Het zingevingsproces kan op dit niveau dan 
ook doelrationeel benaderd worden: doet het wat het moet doen? Anderzijds is het 
niet zo dat mensen hun wereldbeeld, waardenhiërarchie en fundamentele motivaties 
laten afhangen van een bewuste afweging van de mate waarin ze engagement en 
participatie genereren. Dat wordt veeleer bepaald door de substantiële rationaliteit 
die eigen is aan spiritueel-ethische processen. Wel kan de overweging van de mate 
waarin een bepaalde existentiële zingevingspositie engagement genereert aanleiding 
zijn om te zoeken naar een andere existentiële zingevingspositie. Geen enkele zin-
gevingspositie is immers leefbaar als die niet op een of andere manier leidt tot en-
gagement en participatie met het leven. Maar in dat bijstellen zelf gaat het vervol-
gens weer niet doelrationeel toe, maar is de substantiële rationaliteit van spirituali-
teit en ethiek werkzaam. Zo wordt inzichtelijk dat de begeleiding bij zingeving zich 
zowel kan bewegen op het infrastructurele niveau waar doelrationaliteit een plaats 
heeft, als op het spiritueel-ethische niveau waar een substantiële rationaliteit de toon 
aangeeft. In de eerste modus is de kernvraag: hoe kan ik de ander helpen en bijstaan 
om zijn leven zo zin te geven, dat hij er engagement en participatie door vindt?’ In 
de tweede modus is de kernvraag: hoe kan ik de ander helpen sowieso zin in het 
leven te vinden?  
4.3 Dialectiek van het zingevingsproces 
Het zingevingsproces is geen lineair maar een dialectisch en circulair proces. Het 
heeft twee richtingen: van de ander (het andere) naar mij en van mij naar de ander 
(het andere). Dat komt omdat de menselijke existentie waarop het zingevingsproces 
betrekking heeft polair van structuur is. Het menselijk bestaan is volgens Heidegger 
fundamenteel een ‘in-de-wereld zijn’. Daarom kan het niet anders dan dat het zin-
gevingsproces zich in interactie met de omgeving voltrekt. Zijlstra verkent in zijn 
zoektocht naar een nieuwe geestelijke horizon de grondstructuren van het menselijk 
bestaan. Hij sluit aan bij de filosofische antropologie. Denkers als Tillich, Jung, 
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Vergote en Jaspers hebben volgens hem ieder op hun manier aangetoond dat de 
menselijke existentie een polair karakter vertoont (Zijlstra, 1989:24)48. De meest 
fundamentele polariteit is die tussen mens en wereld, zoals die onder woorden ge-
bracht is door Tillich (Zijlstra, 1989:25). Omdat het zingevingsproces betrekking 
heeft op de menselijke existentie functioneert het in de dialectiek van mens en we-
reld. In deze paragraaf geef ik dit dialectisch karakter profiel. In 4.3.1. bespreek ik 
de fundamentele dialectiek van mens en wereld. In de ervaringsgestalte van zin 
verschijnt dit als de dialectiek van transcendentie en verbeelding (4.3.2). In de bete-
kenisgestalte verschijnt het als de dialectiek van traditie en persoonlijke keuze 
(4.3.3). In de motivationele gestalte verschijnt het als de dialectiek van bevestiging 
en toewijding (4.3.4).  
4.3.1 Mens en wereld 
In de moderne tijd ervaart de mens zichzelf sterk als staand tegenover de wereld. 
Deze ervaring van tegenoverstelling is de westerse cultuur dominant. De moderne 
westerse mens ervaart zichzelf als een ‘omsloten zelf’ (Taylor) waardoor er een vrij 
sterke grens gevoeld wordt tussen innerlijkheid en uiterlijkheid. Deze scherpe te-
genoverstelling kan echter niet absoluut worden genomen. Een mens ervaart 
zichzelf immers niet alleen als staand tegenover de wereld maar evenzeer als deel 
van die wereld. Deze tegenoverstelling is daarom slechts naar waarde te schatten als 
de onderliggende verbondenheid wordt meebedacht. Terecht spreken we hier dan 
ook van een polariteit, waarmee immers gezegd is dat de ene pool niet denkbaar is 
zonder de ander (Kenyon, 2000:8). Antropologisch neem ik het op voor het klassie-
ke drieledige model. Een mens functioneert op een lichamelijke, geestelijke (psy-
che/bewustzijn) en spirituele laag. Op het spirituele niveau spreken we over de 
mens als een ‘zelf’ . Het ‘zelf’ is niet gelijk aan het ‘bewustzijn’, het ‘ik’ of ‘per-
soon’. Het ‘zelf’ is (Kantiaans gesproken) een transcendentaal begrip. Het is de 
aanduiding van iets wat voorbij het ervaarbare en empirisch vaststelbare bewustzijn 
en zelfs voorbij het onderbewuste ligt. Het duidt aan wat onder het bewustzijn ligt, 
wat het bewustzijn draagt. Het is vooral door Jung gethematiseerd. Men heeft zich 
afgevraagd of dit wel een valide wetenschappelijk begrip is: bestaat er wel zoiets als 
een ‘zelf’? In een positivistische wetenschapsopvatting moet dit begrip inderdaad 
sneuvelen, evenals in een radicaal postmoderne kennisopvatting, waarin men al dit 
soort concepten deconstrueert en vloeibaar maakt. Maar in een fenomenologisch-
hermeneutisch discours dat reflecteert op menselijke ervaringen heeft het een legi-
tieme plaats. In dat discours is ‘het zelf’ een postulaat: iets dat verondersteld wordt 
op basis van het gegeven dat mensen zich doorgaans ervaren als ‘meer’ dan een 
verzameling bewustzijnsinhouden en zich daar ook een voorstelling van maken. Het 
begrip ‘zelf’ is zowel in verbinding te brengen met als af te grenzen van de 
begrippen ‘ziel’ en ‘identiteit’.  
 
                                          
48 Zijlstra definieert: “Onder een polariteit verstaat men een spanningsvolle eenheid van (logisch) te-
gengestelde en tegelijk van elkaar afhankelijke polen”  
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Ziel  
‘Ziel’ verwijst naar het ‘zelf’, maar dan in een religieus en/of spiritueel discours. 
Ziel is een oerbegrip en vindt zijn oorsprong in de verwondering over het feno-
meen ‘leven’. In de intellectuele ontwikkeling van het westen is ‘ziel’ een aandui-
ding geworden van een specifieke menselijke ervaring, namelijk de existentiële 
transcendentie: de ervaring dat een mens méér is dan wat hij van zichzelf ervaart 
en weet en ook meer dan wat anderen van hem (wetenschappelijk of niet-
wetenschappelijk) zeggen. Als zodanig is het een parallel-begrip van het ‘zelf’ zo-
als ik het opvat.49 Het spiritueel-religieuze discours over ‘ziel’ voegt echter aan 
het begrip ‘zelf’ een aantal specifieke noties toe, die afkomstig zijn uit de feno-
menale wereld van religie en spiritualiteit. In het oud-oosterse bewustzijn is ziel 
verbonden met adem en bloed zoals uit de etymologie en betekenis van het He-
breeuwse begrip ‘nefesj’ is op te maken (Jenni-Westermann II, 71-96)50. Het is de 
geheimzinnige kracht die een mens doet leven. Als een mens dood is, is er geen 
adem meer en stroomt het bloed niet. Het tastbare lichamelijk bestaan is zonder 
bloed en adem niet mogelijk. En net als adem en bloed is ook de dragende grond 
van ons persoon zijn niet te fixeren, definiëren en te pakken, maar zit het door al-
les heen. Wanneer het zelf wordt aangeduid met de term ‘ziel’ betekent dat, dat 
het zelf niet als iets statisch opgevat wordt, maar als iets dynamisch: iets wat ons 
in beweging brengt en doet leven, evenals bloed en adem dynamiserende krachten 
in het leven zijn. Ons zelf, onze ziel, is slechts ‘tussen de regels’ van ons empiri-
sche voelen, willen en doen door ervaarbaar. Verder worden door het gebruik van 
de term ‘ziel’ de noties van verbondenheid en gemeenschappelijkheid aan het be-
grip ‘zelf’ toegevoegd. Zoals mensen elkaars bloed en adem delen, zo zijn mensen 
met elkaar verbonden door een levensgeest. Ook een gemeenschap van mensen 
heeft in dit perspectief een ziel. Ziel is geen wetenschappelijk, maar een regulatief 
begrip. Vanuit oermenselijke religieuze en spirituele intuïties houdt het een aantal 
voor ons moderne besef uiteenlopende noties bijeen. Deze regulatieve religieuze 
notie is in een algemeen inzichtelijk discours slechts bruikbaar als de impliciete 
noties die daarin zijn vervat expliciet worden gemaakt.  
 
Identiteit 
De identiteit is te zien als een representatie van het zelf in het bewustzijn. Identi-
teit is het antwoord dat mensen geven op de vraag ‘wie ben ik?’. Deze vraag 
wordt beantwoord in ontmoeting/confrontatie met de (A)ander en het (A)andere 
(Buber, Levinas). Daarom is identiteitsvorming een belangrijk resultaat van het 
zingevingsproces dat zich immers afspeelt in de dialectiek met de ander en het an-
dere. Ricoeur heeft het narratief en historisch karakter van de identiteit in het licht 
gesteld (De Mul, 2000). Onze identiteit is altijd ‘in the making’ (Ganzevoort & 
                                          
49 De wetenschappelijke definities van zowel de concepten ‘zelf’ als  ‘ziel’ zijn vloeiend. Net als het 
begrip spiritualiteit zijn het ‘inschrijfbare’ begrippen. Hun betekenis wordt bepaald door het discours 
waarin men spreekt. Een filsoof spreekt er anders over dan psycholoog of theoloog. Een algemeen 
aanvaarde wetenschappelijke afbakening van deze begrippen is op dit moment niet mogelijk. Pogingen 
om die consensus te bewerkstelligen lopen stuk op de onafhankelijke ontwikkeling van zowel spreek-
taal als wetenschappelijke conceptualisering (Vgl. Leget, 2015). Dat is ook de reden waarom een alge-
meen inzichtelijke fundering van het vak geestelijke verzorging op een definiëring van ‘geest’ of ‘ziel’ 
zoals Nauer die propageert (Nauer, 2004;2005a;2005b)  m.i. niet mogelijk is . Voor kritiek zie Bouwer 
(2005b). Wat rest is een zo goed mogelijk besef en begrip van de verschillende discoursen en een zo 
goed mogelijke verantwoording van het eigen gebruik van de bewuste termen. In deze studie wordt de 
termen ‘zelf’ en ‘ziel’  en ‘identiteit' alle opgevat als verwijzingen naar de dragende grond van het men-
selijk bewustzijn. Ze doen dat echter in een verschillend discours en onthullen daarom ook verschillen-
de aspecten.  
50 Swinton benadrukt: als geestelijke vermogens verdwijnen (zoals bij dementie) blijft ‘ziel’ bestaan 
(Swinton, 2012a:167-169). 
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Visser, 2007:111-114). H. Luther heeft gewezen op het fragmentarische van onze 
identiteit. Zij kan slechts in fragmenten worden verwoord omdat wij in verschil-
lende sociale en historische contexten leven met een verschillende identiteit. Hij 
legt echter tegelijk de nadruk op het verwijzende karakter van die identiteitsfrag-
menten. Ze verwijzen naar een transcendent geheel, zoals een ruïne verwijst naar 
het gebouw zoals het eens geweest is, en zoals een stel half afgebouwde muren 
verwijzen naar het huis zoals het eens worden zal (Luther, 1992; Ganzevoort, 
1999). Als het begrip identiteit gebruikt wordt in een psychologisch en sociaal 
discours dan moet het fragmentarische ervan benadrukt worden. Maar als het ge-
bruikt wordt in een spiritueel discours verwijst het naar het geheel waarnaar de 
fragmenten verwijzen. Mijn identiteit is altijd meer dan wat ik ervan beleef en wat 
mijn verhalen en die van anderen uitdrukken. Door alles heen ben ik het immers 
‘zelf’ die verander, dingen doe en beleef. Ik blijf aanspreekbaar op mijn woorden 
en daden51. Mijn fragmentarische identiteiten verwijzen naar het geheim van mijn 
bestaan, waarvan je al dan niet kunt geloven dat het geborgen is in God (Swinton, 
2012a). 
 
‘Wereld’ is kortweg te verstaan als het ‘niet-zelf’, het buiten-individuele, onder te 
verdelen in de sociale en de fysieke wereld. In de wereld gaat het om ‘de ander’ en 
‘het andere’, om zowel datgene waarmee wij in een ‘ik-gij-relatie ‘ als datgene 
waarmee we in een ‘ik-het’-relatie staan.52 De door mij in deze paragraaf bedoelde 
dialectiek houdt in dat het ‘zelf’ zijn contouren krijgt door ontmoeting en vergelij-
king met zijn omgeving: het ‘niet-zelf’ (Kenyon, 2000:9-10). De identiteit wordt 
niet alleen gevormd door de geschiedenis die iemand doormaakt, maar ook door de 
plaats die men in de wereld inneemt. Taylor zegt het zo: “Weten wie ik ben, is een 
afgeleide van weten waar ik sta” (Taylor, 2009 (1989):69). Het beeld dat men heeft 
van de wereld is daarbij dus een van de bepalende factoren voor de vorming van de 
identiteit. Zelfbeeld is ondenkbaar zonder wereldbeeld en omgekeerd: ze hangen 
intrinsiek samen. En wereldbeeld is weer niet denkbaar zonder een voorstelling van 
het buiten-wereldlijke, ook al kan men dat alleen maar benoemen als ‘duisternis’, 
‘chaos’ of ‘het niets’. Wereld moet hierbij niet slechts in ruimtelijke zin verstaan 
worden, maar ook in tijdelijke zin. Onze wereld is een veranderende wereld, waarin 
wij leven in verleden, heden en toekomst. Het zingevingsproces voltrekt zich op de 
weg die ligt tussen het veranderende zelf en de veranderende wereld. Niet verwon-
derlijk is het daarom dat van Peursen het geestelijk vermogen van de mens be-
schrijft als het vermogen waarmee de mens zich oriënteert in de wereld en dat van 
Knippenberg de existentiële zielzorg ziet als begeleiding bij de plaatsbepaling in 
tijd en ruimte. Deze fundamentele dialectiek tussen zelf en wereld, die fundamen-
teel is voor het zingevingsproces krijgt in de afzonderlijke zingestalten een eigen 
profiel, dat ik in de volgende subparagrafen belicht. 
                                          
51 Deze onderscheiding is ontleend aan Ricoeur die onderscheidt tussen idem-identiteit en ipse-
identiteit. Ricoeur beschouwt identiteit in historisch perspectief. Bij hem verwijst de idem-identiteit 
naar dat aan mij wat door de tijd heen hetzelfde blijft, zoals mijn geslacht, mijn afkomst, mijn nationali-
teit etc. en wat mij als zodanig ‘identificeert’. Het is een identiteit op basis van objectieve factoren, die ik 
kan delen met anderen. De ipse-identiteit verwijst bij hem naar dat wat ons door alle transformaties 
van ons zelf heen aanspreekbaar is op onze daden en onze daden op unieke wijze kleurt: in alles ben ik 
het zelf die dit of dat doe (De Mul, 2000; Ricoeur, 1992).  
52 De onderscheiding is van Buber (Buber, 2001 (1923)). Verwarrende complicatie is dat soms het eigen 
lichaam als on-eigenlijk, als ‘niet-zelf’ ervaren kan worden. Aan deze complicatie ga ik hier voorbij.  
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4.3.2 Transcendentie en verbeelding 
In de gestalte van de verbondenheidservaring krijgt de polariteit van het menselijk 
bestaan vorm in de polariteit van transcendentie en (resultaat van) verbeelding. In 
de verbondenheidservaring gaat het om verbondenheid met dat wat groter is dan 
jezelf of de kring waarin je je bevindt.53 Om hier woorden aan te geven is een trans-
cenderende beweging van de geest nodig. Dat vraagt om om representatie en ver-
beelding van ‘wat over de grens ligt’ in de eigen leefwereld. Verbeelding is het 
vermogen zich een voorstelling te maken van wat men niet kent, maar ‘over de 
grens’ vermoedt. Of ook: het vermogen zich een mentale voorstelling te maken van 
het onbekende op basis van het bekende (Mooren, 2011:30). Alma verbindt ver-
beelding met transcendentie en definieert verbeelding als: “…een persoonlijke en 
emotioneel betrokken exploratie van mogelijkheden die de grenzen van het strikt 
feitelijke overstijgen” (Alma, 2005:35). Op basis van het denken van Dewey ziet zij 
verbeeldingskracht daarom als belangrijke voorwaarde voor zowel zingeving, als 
religie en spiritualiteit (Alma, 2005:54). Het zoeken naar verbondenheid met iets 
buiten zichzelf - van de dichtstbijzijnde kring tot aan het ultieme en transcendente - 
is een vorm van verkennen van nieuwe mogelijkheden en nieuwe werelden en als 
zodanig een belangrijke creatieve kracht. Een mens kan daartoe slechts komen door 
zich een voorstelling te maken van hoe het aan andere kant van de grens zou kunnen 
zijn. Deze verbeelding vindt plaats in de speel-ruimte van de menselijke geest, 
waarin geëxperimenteerd kan worden met reeds bekende kennisinhouden, ervarin-
gen en beelden, zodat er geanticipeerd kan worden op dat wat tot nu toe niet gezien 
of ervaren werd (Alma, 2005:35-36). Hier kan een relatie gelegd worden met de 
theorie van de Britse psychoanalyticus Winnicott over transitionele ruimte en tran-
sitionele objecten (Winnicott, 1971). Het vermogen dingen en mensen symbolisch 
(=verwijzend) te interpreteren en te communiceren rust op een vermogen dat in de 
kindertijd ontwikkeld is.  
 
Winnicott onderscheidt naast de interne wereld van ons bewustzijn en de externe 
wereld van de dingen buiten ons een derde wereld: een overgangswereld. Dat is 
de transitionele ruimte. In die ruimte maakt een kind de verbinding tussen de in-
nerlijke wereld en de externe wereld door middel van een ‘transitioneel object’: 
een object in de externe wereld gevuld met betekenissen uit de interne wereld. Als 
schoolvoorbeeld geldt de ‘knuffel’ die het kind mee naar bed neemt. De knuffel 
stelt de tijdelijk afwezige moeder uit de externe wereld present en wordt door het 
kind met allerlei interne betekenissen uit de innerlijke wereld gevuld.  
 
Wil het transcendente kracht van realiteit hebben dan moet er binnen de kring waar-
in men zich bevindt een representatie zijn van de wereld buiten de kring.54 Als wat 
mij zin verschaft niet of onvoldoende aanwezig is, kan het aanwezig gemaakt 
worden door het te representeren in een beeld of symbool. Dat geldt voor alles 
                                          
53 Transcendentie is een kernbegrip in de zingevingsopvatting van Stoker (Stoker, 1993:20;199-208).  
54 Mooren heeft laten zien hoe verbeelding behoort tot het hart van zingevingsproces ((Mooren, 2011)). 
V.d. Brink ziet ‘het Hogere’ als de verbeelding van een geheel waarmee ik mij verbonden weet, (curs. 
JDS) (V.d. Brink, 2012). Fowler ziet verbeelding als de kern van zingevingsproces. (Fowler, 1981:24-34). 
“Faith forms a way of seeing our everyday life in relation to holististic images of what we may call the 
ultimate environment” (24)  
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waarmee ik verbondenheid ervaar, maar in het bijzonder voor het transcendente. 
Godsdiensten, levensbeschouwingen en wijsheidstradities kunnen daarom niet 
bestaan zonder beelden, symbolen en rituelen, waarin het onzegbare wordt gezegd 
en het onvoorstelbare wordt voorgesteld. Het gaat daarbij zowel om verbeelding in 
de geest ( taal, metaforen), de fysieke werkelijkheid (symbolische objecten) als in 
de sociale werkelijkheid (mensen, groepen, rituelen). Die verbeelding kan dus ook 
betrekking hebben op een persoon of een groep mensen. De concrete ander 
symboliseert dan de familie, de gemeenschap, de mensheid, het universum, God. In 
de zorgethische overwegingen van Van Heijst en de presentiebenadering van Baart 
speelt deze persoonlijke vorm van representatie (niet altijd uitgesproken) een be-
langrijke rol. De ander is nooit zomaar een ander, maar altijd de ander die mij be-
vestigt in mijn bestaan. In de lijn van het denken van Levinas gaat het daarbij om de 
ander die op een of andere manier het ultieme/ transcendente/sacrale representeert 
en als zodanig een onvoorwaardelijk appel op ons doet. Tussen transcendentie en 
(resultaat van) verbeelding bestaat een dialectische verhouding in die zin dat trans-
cendentie geen rol kan spelen zonder de immanente representatie ervan in 
verbeelding.55 De ambtelijke status van de geestelijk verzorger kan in deze dialec-
tiek van transcendentie en verbeelding gesitueerd en verankerd worden.56 
4.3.3 Traditie en persoonlijk antwoord 
In de betekenisgestalte van zingeving manifesteert de dialectiek tussen zelf en we-
reld zich als een dialectiek tussen traditie en persoonlijk antwoord. Ieder mens geeft 
op eigen wijze antwoord op de existentiële vraag. Deze meest fundamentele be-
staansvraag wordt mij niet gesteld in een lege ruimte. Ieder mens begint met wat 
hem wordt aangereikt door zijn omgeving. Ik word geboren in een traditie van 
betekenisgehelen, kringen van verbondenheid en patronen van betrokkenheid. 
Godsdiensten en levensbeschouwingen en wijsheidstradities zijn de 
zingevingstradities van onze cultuur. Ik word geboren in een bed van culturele tra-
dities. Daartegenover bepaalt een mens in de loop van zijn leven op basis van zijn 
eigen ervaringen zijn eigen persoonlijke positie. Naast de vraag die het leven aan 
mij stelt, ga ik daarom ook vragen aan het leven stellen (Rijksen & Van Heijst, 
1999). Hierbij zal ik dat wat mij aan zin is overgedragen in meerdere of mindere 
mate beamen, afwijzen, modificeren of vervangen. Zo wordt een traditie niet alleen 
opgenomen, maar op basis van iemands eigen ervaringen en keuzen veranderd en 
verder gedragen.  
Het culturele traditieproces is meer dan het onveranderd doorgeven van wat je ont-
vangen hebt. De doorgegeven kennis moet worden geïnterpreteerd, toegeëigend en 
gebruikt. Een viertal stappen zijn in dit traditieproces te onderscheiden. In de eerste 
plaats vangen we de aangeboden kennis op in het geheel van onze eigen levensge-
schiedenis en levenservaringen, die de aangeboden kennis kleuren en betekenis 
                                          
55 Vgl. N. Luhmann die religie opvat als cultureel communicatiesysteem waarin het draait om het be-
grippenpaar transcendentie-immanentie (Vgl. Flierman, 2012:16). 
56 De ambtelijke geestelijke verzorger wordt dan gezien als iemand die in persoon symbolisch verwijst 
naar dat wat ons transcendeert. Hierdoor kunnen zijn gebaren en woorden voor de ander een belang-
rijke meerwaarde, een grotere lading en daarmee mogelijk een groter effect krijgen. Dit geldt uiteraard 
alleen in zoverre de ambtelijke status door de ander erkend wordt.  
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geven. In de tweede plaats moet duidelijk worden wat de ontvangen kennis in de 
praktijk betekent. Dat gebeurt in de ervaringen die we er in de praktijk mee opdoen. 
In de derde plaats wordt met die opgedane ervaringen de aanvankelijk overgelever-
de kennis verrijkt en waar nodig gecorrigeerd. In de vierde plaats wordt het hele 
pakket van aangeboden, opgevangen, beproefde en verrijkte kennis doorgegeven 
aan de ander. Culturele zingevingstradities zijn dus geen statische maar dynami-
sche, veranderende, grootheden.57 Ze gaan aan ons vooraf, maar ze nemen ons ook 
in zich op: onze eigen ervaringen gaan daarin meedoen. Ze zijn meer dan leveran-
ciers van denkbeelden of morele oriëntaties en levenspatronen: ze vormen de recep-
tieve context van onze actieve zingeving en sluiten onze actieve zelfwerkzaamheid 
in. Wij hebben niet slechts een levensbeschouwing, wij geloven niet in een levens-
beschouwing, maar wij worden er met al onze activiteiten in opgenomen. Wij leven 
onze levensbeschouwing uit. Deze dialectiek tussen bestaande culturele tradities en 
persoonlijk antwoord is een karakteristiek van het zingevingsproces. In zijn zoeken 
naar zin is de mens op een of andere manier altijd in dialoog met wat hem is verteld 
en wordt aangereikt (Ganzevoort & Visser, 2007:96-99).  
4.3.4 Bevestiging en Toewijding 
Op het niveau van de motivatie tot handelen manifesteert de dialectiek van mens en 
wereld zich als een dialectiek van bevestiging en toewijding. Het zingevingsproces 
kent twee bewegingen: van wereld naar de mens en van de mens naar de wereld. De 
beweging van de wereld naar de mens kan getypeerd worden met de term ‘bevesti-
ging’ en de beweging van de mens naar de wereld kan getypeerd worden met de 
term ‘toewijding’. Deze dialectiek kan verhelderd worden met behulp van het we-
reldbeeldconcept zoals dat door Ter Borg is uitgewerkt (Ter Borg, 1991). Volgens 
dit concept leeft een mens in kringen, die omvangen worden door wijdere kringen. 
Bijvoorbeeld als volgt:  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                          
57 In de discussie tussen Ganzevoort en Pitstra & Zock is deze traditieopvatting het kernpunt. Wie tradi-
ties dynamisch opvat kan geen harde tegenstelling meer maken tussen geloofstraditie en persoonlijke 
keuze. (Pitstra & Zock, 2009:8; Ganzevoort, 2009b:21). 
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Fig. 4.2 Kringen van bestaan 
 
Deze kringen van bestaan (het zijn voorbeelden, er zijn ook andere verdelingen 
denkbaar) die in premoderne tijden opgevat werden als objectieve gegevenheden, 
keren in moderne tijden subjectief terug als kringen in het symbolisch universum. In 
de omgang met de ander en het andere doe ik betekenisvolle zinervaringen op, maar 
de ander is weer verbonden met nog weer grotere groepen van anderen die aan die 
specifieke ander zin en betekenis verschaffen (familie, collega’s, vrienden bijv.) en 
die functioneren weer in nog grotere verbanden als beroepsgroep, natie, mensheid. 
Ook in de omgang met de niet-persoonlijke wereld is sprake van steeds grotere 
gehelen: huis, stad, landschap, land, wereldregio, universum. Zo leeft een mens in 
een web van steeds wijdere betekenisgehelen en verbondenheden die zich tot elkaar 
verhouden als concentrische cirkels. Het ene betekenisgeheel en de ene kring is 
opgenomen in een meer omvattende. De buitenste cirkels geven zin en betekenis 
aan de binnenste, die psychologisch als bevestiging en ethisch als legitimatie om-
schreven kan worden. Maar de binnenste cirkels geven ook betekenis aan de buiten-
ste. Deze beweging van binnen naar buiten kan met ‘toewijding’ of ‘intentionaliteit’ 
worden omschreven. Het gaat in het zingevingsproces niet slechts om de vraag wat 
de ander en het andere voor mij betekent, maar ook om de vraag wat ik voor de 
ander en het andere beteken. Deze bewegingen zijn dialectisch verbonden. Tegen-
over dat wat mij bevestigt of legitimeert, zal ik een houding van betrokkenheid of 
toewijding aannemen. Dat waaraan ik mij toewijd, bevestigt en legitimeert mijn 
bestaan. Een goed zicht op deze dialectiek bewaart zowel voor individualisme als 
Univer-
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intellectualisme in het zingevingconcept.58  In het zingevingsproces gaat men 
telkens heen en weer tussen de vraag: ‘wat bevestigt en legitimeert mijn bestaan’ en 
‘waaraan wijd ik mij toe’? Met Ter Borg kunnen we dit geheel waarin mensen 
mentaal zingevend op en neer gaan een zingevingscontinuüm noemen (Ter Borg, 
2000). Zingeving is het meest omvattend als zowel de binnenste ring – het zelf – als 
de buitenste ring – het transcendente – geraakt worden. Hiermee is tevens gezegd 
dat ook een zingeving die niet expliciet de binnenste en de buitenste ring raakt wel 
degelijk zingeving blijft. Deze zingeving heeft alleen een geringere reikwijdte. 
Hiermee is nog eens bevestigd dat ‘zin van het leven’ en ‘zin ín het leven’, ‘existen-
tial en personal meaning’ dagelijkse en ultieme zingeving en persoonlijke en le-
vensbeschouwelijke zingeving niet van elkaar kunnen worden losgemaakt. Het 
laatste verwerkelijkt zich in het eerste. Het eerste is opgenomen in het laatste. Ze 
maken deel uit van eenzelfde continuüm. 
 
4.4 Narratieve grondvorm van het zingevingsproces 
Het constructivistisch-narratieve paradigma in filosofie en theologie heeft het den-
ken over zingeving sterk gestempeld. Er is grote aandacht voor het gegeven dat 
zingeving, dat eerder vooral conceptueel benaderd werd, plaats vindt in de dagelijk-
se verhalen die mensen vertellen. In en door het vertellen van verhalen construeren 
mensen zin en samenhang in hun leven (Bohlmeijer, 2007; De Mul, 2000). Op for-
mule gebracht: zingeving heeft een narratieve grondvorm.  
4.4.1 Leven in verhalen 
De narratieve structuur van de zingeving moet begrepen worden tegen de 
achtergrond van de narratieve structuur van de ervaring van het menselijk bestaan 
zoals Ricoeur die heeft blootgelegd. Narrativiteit is een antropologische categorie 
en te definiëren als de verhaalmatige structuur van onze ervaring van het leven en 
communicatie in het leven. Op het niveau van de feiten zijn er de gebeurtenissen die 
plaats hebben in ons leven: de levensloop. Maar omdat wij leven in ruimte en tijd 
smeden we gebeurtenissen in onze geest van meet af aan samen tot een verhaal met 
een begin, een midden en een eind, dat zich op een bepaalde plaats afspeelt en 
waardoor wij ons positioneren in de relaties waarin we staan en ons verantwoorden 
voor een bepaald publiek (Ganzevoort & Visser, 2007:100-127:160-183). Zo bren-
gen wij orde aan in wat zonder verhaal een chaotische veelheid van voorvallen zou 
zijn en geven wij betekenis aan het leven.59 Dat doen we door de afzonderlijke 
voorvallen te verbinden tot het verhaal van ons eigen leven. Dat verhaal verbinden 
we vervolgens met het omvattende verhaal van bijv. onze familie, ons bedrijf, onze 
natie etc. En dat verhaal komt weer te staan in de context van het totale menselijk 
                                          
58 Individualisme in het zingevingconcept is eenzijdige gerichtheid op identiteit en persoonlijke groei. 
Intellectualisme in het zingevingsconcept is een eenzijdige gerichtheid op het begrijpen van de wereld. 
Daartegenover gaat het in zingeving zowel om de vraag ‘wie ben ik?’, als om de vraag: ‘in wat voor 
wereld leven wij’?  
59 Grondslag is dus de moderne en postmoderne wereldervaring: de wereld wordt ervaren als in zich-
zelf zonder orde, wij brengen die orde aan door betekenis te scheppen.  
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bestaan en van het universum (Kenyon, 2000:10-11).60 Het meest omvattende ver-
haal omvat ook het ultieme en transcendente. Dat is het verhaal van God en de 
mensen dat in religieuze tradities wordt verteld.61 Onze verhalen zijn episodisch: 
het zijn fragmenten. Maar hoe dan ook: de som van deze episodes maakt  het ver-
haal van mijn leven uit, met een meer of minder duidelijke grondlijn rode draad of 
plot: dat waar mijn leven om draait. Die plot geeft toegang tot wat we de ‘ipse-
identiteit’, ‘het zelf’ of ‘de ziel’ noemen. Er is een behoefte om die plot in zekere 
mate bewust beschikbaar te hebben, want het dient als leidraad voor onze manier 
van leven en het vormgeven van onze toekomst. Soms is die plot gemakkelijk bloot 
te leggen en soms moet er met inspanning naar worden gezocht. Soms wordt die 
gevonden en soms niet. Daar kunnen mensen aan lijden, maar er zijn er ook bij die 
goed kunnen leven met de ‘de gewoonheid der dingen’. Als op basis van fragmen-
ten naar een plot wordt gezocht, gebeurt dat met behulp van de verbeelding. Men 
zoekt immers naar iets wat transcendent is aan de verhaalfragmenten zelf. De grote 
cognitieve beelden (zelfbeeld, wereldbeeld, godsbeeld) spelen hierbij een structure-
rende rol.  
Een belangrijk gegeven is dat onze verhalen met elkaar verweven raken. Op het 
moment dat ik mijn verhaal aan een ander vertel wordt mijn verhaal onderdeel van 
het verhaal van de ander. De ander reageert daarop met zijn/haar verhaal, waardoor 
mijn verhaal verandert. De ander kan vervolgens aan derden verhalend verslag doen 
van zijn/haar ontmoeting met mij en zo krijg ik een sociale identiteit. Zo raakt het 
verhaal dat ik over mijzelf vertel op fundamentele wijze verbonden met het verhaal 
dat anderen tegen mij en over mij vertellen (Kenyon, 2000:9-10). Mensen bestaan 
in een complex weefsel van verhalen. In narrativiteit manifesteert zich de relatione-
le, sociale en culturele bestaanswijze van de mens. Zo wordt inzichtelijk dat het 
zoeken van de plot niet los staat van de wijdere kaders waarin mijn levensverhaal 
een plaats heeft. Alles wat mensen beleven heeft dus zijn plaats in minder of meer 
omvattende verhalen van zichzelf en anderen en ontlenen daaraan hun betekenis. Zo 
vindt zingeving (in alle drie de gestalten) plaats via een netwerk van kleine en grote 
verhalen en is ze via interpretatie en analyse van die verhalen toegankelijk. Wie het 
zingevingsproces wil analyseren moet verhalen analyseren en interpreteren in rela-
tie tot de context waarin ze verteld worden. Wie mensen wil begeleiden bij zinge-
ving moet mensen begeleiden in het vertellen en verstaan van verhalen. In dit narra-
tief-hermeneutisch perspectief geschiedt zingeving dus op twee niveaus: in het ver-
tellen zelf en in het drievoudig verbinden van verhalen. Men verbindt a) de afzon-
derlijke episodes in het eigen levensverhaal b) de eigen verhalen met die van ande-
ren en c) de beide voorgaande met de grote universele verhalen. Dit inzicht in de 
narratieve vorm en structuur van menselijke ervaring en zingeving vertaalt zich in 
een methodische aandacht voor de kleine en grote verhalen in de geestelijke verzor-
ging en de wijze waarop ze met elkaar verbonden worden en interfereren.  
In narrativiteit prevaleert de betekenisgestalte van de zingeving, ook al zijn de ande-
re gestalten niet buiten beeld. Immers, ook ervaringen van verbondenheid en moti-
                                          
60 Vgl. ook bovengenoemde visie van ter Borg.  
61 Ganzevoort en Visser definiëren pastoraat in deze termen. Pastorale begeleiding is zorg voor het 
verhaal van mensen in relatie tot het verhaal van God. (Ganzevoort & Visser, 2007:26) 
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vaties tot handelen vertellen een verhaal en maken deel uit van een verhaal. Verder 
is verhalen vertellen een relationeel gebeuren: er is altijd iemand aan wie iets ver-
teld wordt en die op jouw verhaal reageert. Dat doet zowel iets met de verteller als 
met de hoorder. Toch is het van belang oog te hebben voor het gegeven dat aan-
dacht voor het vertelde verhaal wat anders is dan aandacht voor de vertellende 
mens, zoals een biografie is wat anders dan een ontmoeting waarin twee mensen 
hun levensverhaal met elkaar delen. In het laatste geval hebben we te maken met de 
geheel eigen dynamiek van de menselijke relatie en ontmoeting, die bij de biografie 
ontbreekt. Om deze reden moet het narratieve perspectief in pastoraat en geestelijke 
verzorging worden aangevuld met een relationeel perspectief. Als het in pastoraat 
en geestelijke verzorging gaat om ‘zorg voor het verhaal’ (Ganzevoort/Visser), 
moet er naast de aandacht voor de dynamiek van het verhaal ook aandacht zijn voor 
de dynamiek van de zorg.  
In geestelijke verzorging en pastoraat worden in analyse en begeleiding concepten 
uit de narratieve filosofische en psychologische theorie en de literatuurwetenschap 
verbonden met de drie specifieke zingevingsgestalten van verbondenheidservaring, 
betekenisgeving en motivatie tot handelen. De aandacht voor specifiek deze dimen-
sies in hun onderlinge interacties onderscheidt de narratieve benadering binnen de 
geestelijke verzorging van die in andere praktijken. Narrativiteit is de vórm van het 
zingevingsproces, niet het zingevingsproces zelf.62  
4.4.2 Polariteiten van het levensverhaal  
Aandacht voor de narratieve structuur van de zingeving legt twee belangrijke pola-
riteiten van het zingevingsproces bloot: oorsprong/bestemming en gebroken-
heid/heelheid (Ganzevoort & Visser, 2007; Van Knippenberg, 2005:21-24). Vanaf 
zijn geboorte is een mens subject van zijn levensverhaal. Maar het levensverhaal 
van een mens begint al eerder, namelijk in het verhaal dat zijn ouders over hem 
vertelden voordat hij zelf kon vertellen. Zij koesterden allerlei gedachten over hem, 
hebben aan hem allerlei verwachtingen gehecht, die ze met anderen 
communiceerden. In dat gedeelte van het levensverhaal is de ander geen geen 
subject maar object. Maar ook het verhaal van de ouders kent een begin waarachter 
terug kan worden gevraagd enzovoorts. Zo blijkt het levensverhaal onlosmakelijk 
verbonden te zijn met een keten van verhalen die teruggaat tot een ‘punt 0’ dat we 
niet anders dan met ‘oorsprong’ kunnen aanduiden. Hetzelfde is te zeggen over het 
einde van ons leven. Als subject van ons levensverhaal houden we bij het sterven op 
te bestaan, maar als object van ons levensverhaal gaan we verder. Mensen 
herinneren zich ons en vertellen daarover. Ze zien soms betekenissen in ons leven 
die we zelf niet eens onderkenden. Mensen zijn zich daarvan soms bij leven al be-
wust en richten hun leven in naar de vraag: hoe wil ik herinnerd worden? Mensen 
projecteren in hun levensverhaal op basis van een bepaald mens- en wereldbeeld 
een impliciet eindpunt, dat verder gaat dan hun eigen levenseinde. Dit kunnen we 
met het woord ‘bestemming’ aanduiden. Zo transcendeert ons levensverhaal de 
                                          
62 Westerhof snijdt eenzelfde probleem aan en spreekt dan van het levensverhaal als middel tot zinge-
ving (Westerhof & Kuin, 2007) Ik kies voor de term ‘vorm’. Zie voor het verband tussen narrativiteit en 
zingeving vergelijkbaar Schilt (2009).  
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grenzen van onze begrensde existentie. Het verhaal dat ik zelf vertel is zo impliciet 
gespannen tussen oorsprong en bestemming. Die bestemming moet dan wel in con-
structivistische zin worden opgevat. Het gaat niet om vooraf bepaalde oorsprong of 
bestemming, maar om een oorsprong of bestemming zoals ik die zelf zie op basis 
van wat mij geleerd is (Kenyon, 2000:19). Er is sprake van maximale zingeving als 
er een relatie gelegd kan worden tussen het geleefde, ervaren en verhaalde leven 
enerzijds en oorsprong en bestemming anderzijds. Hiermee is tevens gezegd dat 
ook zingeving die niet tot oorsprong en bestemming reikt wel degelijk zingeving is. 
Hiermee is niet gezegd dat die oorsprong en die bestemming altijd worden gezien. 
Mensen zoeken en tasten veeleer naar hun bestemming. Op een hoger reflectieni-
veau kan zelfs de kwaliteit van de reis de bestemming zijn (19).  
In ons levensverhaal is er ook een polariteit tussen gebrokenheid en heelheid.. Ons 
levensverhaal  valt uiteen in een aantal fragmenten. Maar volgens H. Luther verwij-
zen die fragmenten naar het geheel: het geheel dat er eens was én het geheel dat het 
weer zou kunnen worden (Luther, 1992). Het zoeken naar een plot is een zoektocht 
naar eenheid en samenhang in de ervaren levensgebeurtenissen, die een mens vor-
men tot wie hij is. Het verbinden van mijn levensverhaal met dat van anderen is het 
zoeken van heelheid in de relationele sfeer. Het plaatsen van mijn verhaal in het 
omvattende universele verhaal is het zoeken naar heelheid in mijn wereldbeeld en 
wereldervaring. Dat mensen in de gebrokenheid, ondoorzichtigheid en on-orde van 
het bestaan streven naar heelheid wil niet zeggen dat die ook altijd gevonden wordt. 
Soms blijft de gebrokenheid bestaan en bestaat begeleiding bij zingeving uit het 
uithouden daarvan en het leren omgaan daarmee. Die gebrokenheid wordt dan deel 
van het levenbeschouwelijk beeld. De uitspraak ‘we leven in een gebroken wereld’ 
is op zichzelf een levensbeschouwelijke uitspraak die als zodanig toch weer een 
bepaalde eenheid wil uidrukken. Ook bij blijvende gebrokenheid wordt het verlan-
gen naar heelheid niet uitgedoofd. Integendeel: de ervaring van gebrokenheid wordt 
juist ervaren tegen de achtergrond van de heelheid, waarnaar verlangd wordt.  
4.5 Samenvatting  
In het vorige hoofdstuk hebben we het zingevingsproces als domein van de geeste-
lijke verzorging benoemd. Dat hebben we opgevat als het beantwoorden van het 
levensappel dat levensbeschouwelijk wordt bemiddeld en spiritueel wordt gevoed. 
In dit hoofdstuk hebben we onderzocht wat er op dit domein gebeurt en het gevat in 
een model. Daaraan zijn tal van aanknopingspunten voor begeleiding te ontlenen. 
Bij wijze van samenvatting twee paragrafen. Eerst formuleer ik nog eens het do-
mein van de geestelijke verzorging en profileer ik het eigen karakter ervan. Vervol-
gens ontleen ik aan het eigen karakter van het domein een aantal richtinggevende 
noties voor de begeleiding.  
4.5.1 Domein en identiteit van de geestelijke verzorging 
Wanneer we de in dit hoofdstuk blootgelegde infrastructuur van zingeving plaatsen 
in de context van zingeving als ‘antwoord op het leven zelf’ van het vorige hoofd-
stuk,  levert dat de volgende definitie op: 
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Het zingevingsproces is het proces waarin mensen in antwoord op het ap-
pel van ‘het leven zelf’ vanuit een ervaren verbondenheid met wat is door 
middel van betekenisgeving komen tot een motivationele betrokkenheid op 
wat is, teneinde zich met het leven te engageren en daarin te participeren. 
 
In beeld gebracht ziet dat er als volgt uit.  
  
Figuur 4.3 Het zingevingsprocesmodel in context 
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De cirkel is ‘het leven zelf’ zoals het door mensen ervaren wordt. Dat wat zich bui-
ten de cirkel bevindt, is aan het leven transcendent. Het leven zelf heeft drie ken-
merken die de fundamentele zingevingsvraag ‘Wat nu’? oproepen: breuklijnen, 
contingentie en ambivalentie. De breuklijnen genereren een streven naar heelheid, 
de contingentie genereert een streven naar orde en de ambivalentie genereert een 
streven naar richting.  ‘Het leven zelf’ is ‘in de wereld zijn’ en heeft dus twee polen 
‘wereld’ en ‘mens’. Ze bevinden zich aan de rand van de cirkel en creëren een ope-
ning naar wat als transcendentie wordt geloofd. De wereld (links) bestaat uit de 
persoonlijke en de onpersoonlijke wereld: de ander en het andere. De mens (rechts) 
heeft drie lagen: lichaam, geest(psyche) en zelf/Ziel. Vanuit de wereld (en wat haar 
transcendeert) gaat een appel uit naar de mens (onderste blokpijlen naar rechts). Dat 
begint met het ervaren van verbondenheid en leidt via de betekenisgeving tot moti-
vatie tot handelen. Vervolgens antwoordt de mens op dat appel in zijn handelen 
richting de wereld (bovenste blokpijlen naar links). Hij/zij geeft eerst betekenis aan 
zijn eigen handelen en ervaart vervolgens een nieuwe verbondenheid met de we-
reld. Aan de kant van de mens ontstaat engagement met de wereld. Aan de kant van 
de wereld ontstaat participatie: de mens heeft het gevoel deel uit te maken van de 
wereld. Engagement en participatie beide vormen het resultaat van het zingevings-
proces (schuine pijlen naar beneden) en dat zorgt ervoor dat ‘het leven’ als ‘mijn 
leven’ wordt ervaren.  
Het eigene van de geestelijke verzorging is dat men in de geestelijke verzorging niet 
slechts raakt aan zingeving met het oog op extrinsieke doelen, maar dat men het 
zingevingsproces als zodanig en in zijn totaliteit centraal stelt. Daarom kan het 
zingevingsproces op goede gronden door de beroepsgroep als domein geclaimd 
worden. Het kunnen exploreren van de verbindingen tussen verbondenheidserva-
ring, betekenisgeving en motivatie tot handelen en het ontstaan van engagement en 
participatie behoort tot de expertise van de geestelijk verzorger die richting geeft 
aan de begeleiding. Op het niveau van de functionaliteit van het zingevingsproces 
speelt de doelrationaliteit een rol, omdat het gaat om de vraag of het zingevingspro-
ces tot zijn doel komt en werkelijk leidt tot engagement en participatie. Op het spiri-
tueel-ethisch niveau is de substantiële rationaliteit leidend, omdat het daar niet gaat 
om het functioneren van zin, maar om het zoeken en vinden van zin. Precies dit 
niveau waar andere disciplines terughoudend zijn, is voor de geestelijk verzorger 
leidend. Het eigene van de geestelijke verzorging ligt daarom in de levensbeschou-
welijke en spirituele expertise die wordt aangewend in het kader van het zinge-
vingsproces. De oriëntatie op het ‘het leven zelf’ of ‘het leven als geheel’ brengt 
met zich mee dat men in de begeleiding steeds zoekt naar zingeving op het meest 
omvattende niveau in het zingevingscontinuüm. Wat dat meest omvattende niveau 
is, verschilt van mens tot mens. Soms kan men niet verder gaan dan de eigen fami-
lie of hobby of persoonlijke ambities. Vanuit de wetenschap dat alle zingeving 
plaats vindt tegen de achtergrond van omvattende beelden van de wereld (inclusief 
het transcendente) en het zelf, streven geestelijke verzorgers er naar om ook deze er 
bij te betrekken.63 En als de ander geen toegang kan of wil bieden tot de levensbe-
                                          
63 Zie voor deze meer en minder omvattende zingevingsperspectieven wat opgemerkt wordt over 
mensbeeld, wereldbeeld en godsbeeld in 4.2.2.2 en over het zingevingscontinuüm in par. 4.3.4.. 
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schouwelijke en spirituele dimensie van diens zingevingsproces blijft er altijd nog 
de levensbeschouwing en de spiritualiteit van de geestelijk verzorger zelf. Die ver-
schaft hem/haar een specifieke kijk op het zingevingsproces van de ander van 
waaruit hij de begeleiding vormgeeft. Een begeleiding die louter is geïnformeerd 
door formele kennis van het zingevingsproces zal in hoge mate werken met het 
stellen van exploratieve vragen, waarbij ook verschillende diagnostische schalen 
bruikbaar kunnen zijn (Kuin & Westerhof, 2007:185-187). De begeleiding zal dan 
in hoge mate een doelrationele structuur hebben. Het leidt tot een begeleidingsprak-
tijk in psychosociale zin, waarin de helper de ander helpt zichzelf te helpen om te 
komen tot een beter functionerende zingeving. In de geestelijke verzorging echter 
komen de functionele kanten van het zingevingsproces aan de orde vanuit levensbe-
schouwelijke en spirituele expertise van de geestelijk verzorger.64 De geestelijk 
verzorger zal daarom ook inhoudelijk in gesprek gaan over ‘het leven zelf’ in de 
vorm en taal van het geleefde leven. Er is een verschil tussen een advies om eens 
een gedicht of religieuze tekst te lezen of een ritueel te (laten) voltrekken enerzijds 
en het daadwerkelijk laten functioneren van tekst of ritueel in een daadwerkelijk 
zoeken naar zin anderzijds. Dat laatste wordt in de geestelijke verzorging nadrukke-
lijk ingesloten. Begeleiding in de geestelijke verzorging vindt daarom niet slechts 
plaats door het coachen van het zingevingsproces van de ander in functioneel per-
spectief, maar ook door inhoudelijke participatie in het zingevingsproces van de 
ander. Men zoekt samen naar wat het appel is, naar hoe men antwoord zou kunnen 
geven en hoe men het zou kunnen kunnen uitleven. Anders gezegd: de zingestalte 
van de verbondheidservaring geeft aanleiding tot hulp bij het horen van het appel, 
de zingestalte van de betekenisgeving geeft aanleiding tot hulp bij het beantwoor-
den van het appel en de zingestalte van de motivatie tot handelen geeft aanleiding 
tot hulp bij het be-leven (=‘uitleven’) van het appel.  
4.5.2 Richtingwijzers voor begeleiding 
Aan de kennis van het zingevingsproces en de eigen aard daarvan zijn voor de be-
geleiding een aantal methodische richtingwijzers te ontlenen 
 
1. Het zingevingsproces is een spiritueel-ethisch proces dat verloopt volgens 
een substantiële rationaliteit. In de begeleiding vereist deze substantiële ra-
tionaliteit een veilige en vrije ruimte, die niet gedomineerd wordt door be-
langen en/of doelstellingen.65 In het zingevingsproces is de mens zelf in 
geding. Het is een gevoelig gebeuren dat vaak als uiterst intiem wordt erva-
ren. Een belangrijk kenmerk van de begeleiding bij zingeving is daarom 
                                          
64 Hier kan verwezen worden naar Moorens formulering van het onderscheid tussen psychotherapie en 
geestelijke verzorging. Voor een psychotherapeut is de psychologie het primaire referentiekader en 
levensbeschouwing het secundaire. Voor de geestelijk verzorger ligt het precies omgekeerd. Bij 
hem/haar is de levensbeschouwing het primaire referentiekader en de psychologie het secundaire. 
(Mooren, 2008 (1989)).  
65 Verheule spreekt hier over ‘terreurvrije ruimte’. (Verheule, 1997). In een context waar strategisch 
handelen domineert, moet een dergelijke vrije ruimte ‘uitgehakt’ worden om het doel te kunnen bepa-
len. 
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het creëren van een veilige ruimte waarin een gemeenschappelijk zoekpro-
ces van weging en afweging mogelijk wordt.  
2. Het horen, beantwoorden en beleven van het levensappel is particulier, wat 
zeggen wil dat er geen externe instantie is die kan bepalen welk appel ge-
hoord zou moeten worden en hoe dat beantwoord en beleefd zou moeten 
worden. Hierin is ieder vrij en staan we als mensen fundamenteel naast el-
kaar. Ieder mens heeft het op zijn eigen manier te stellen met de contingen-
tie, de ambivalenties en de breuklijnen van het leven en niemand heeft hier 
definitieve en afdoende antwoorden.66 Rijksen en Van Heijst noemen het 
een belangrijk kenmerk van levensvragen dat ze geen echt antwoord ken-
nen, maar als vraag blijven staan, ook als er een antwoord is gevonden. De 
vraag blijkt telkens groter dan het antwoord, omdat ‘het leven zelf’ altijd 
meer is dan wat wij ervan begrijpen of maken (Rijksen & Van Heijst, 
1999:46). Zinvragen zijn een apart soort vragen die niet worden opgelost 
door een afdoend cognitief antwoord, maar door het vinden van een be-
paalde (ver)houding tot ‘het leven zelf’ en met name tot wat daarin contin-
gent, gebroken en ambigue is. Dit alles vraagt om activering van de even-
menselijke grondstructuur van de begeleidingsrelatie (Van Heijst, 
2005:40).67  
3. De geestelijk verzorger geeft niet slechts advies over zingeving, maar par-
ticipeert ook in het zingevingsproces van de ander. In een begeleiding 
waarin niet alleen gecoacht maar ook geparticipeerd wordt, is de kwaliteit 
van de begeleidingsrelatie van bijzonder belang. De Rogeriaanse grond-
houdingen van onvoorwaardelijke aanvaarding, empathie en congruentie 
zijn daarom niet alleen fundamenteel voor de gespreksvoering in de geeste-
lijke verzorging, maar ook werkzaam bestanddeel. Ze zijn niet slechts op-
stapje voor iets anders, maar hebben ook in zichzelf effect voor het zinge-
vingsproces van de ander.  
4. Het infrastructurele model van dit hoofdstuk (fig. 4.3) kan dienen als dia-
gnostisch instrument en als richtingwijzer voor interventies.68 Het zinge-
vingsproces kan stokken en verstoord raken als er incongruenties optreden 
tussen de zingestalten. De ervaring van verbondenheid kan niet kloppen 
met de cognitieve betekenistoekenning (en omgekeerd) en die kan weer 
niet kloppen met motivatie tot handelen (en omgekeerd). Voor de begelei-
ding is de onderlinge verbondenheid van de drie zingestalten van bijzonder 
                                          
66 Kunneman benadrukt iets vergelijkbaars als hij het domein van de geestelijke verzorging omschrijft 
als het domein van de ‘trage vragen’. Dat wil zeggen het zijn vragen die slechts langzaam, maar onont-
koombaar opkomen en niet technisch, maar slechts in een cognitief en narratief leerproces ‘beant-
woord’ kunnen worden, (Kunneman, 2000, 2009). Vanuit de presentietheorie kan hieraan worden 
toegevoegd dat deze antwoorden niet slechts een cognitief propositioneel karakter dragen, maar dat 
een relationeel antwoord evenzeer wezenlijk is. Wezenlijk is dat deze vragen inclusief hun voorlopige 
antwoorden worden gedeeld met anderen en geborgen in een relatie van mens tot mens. (Baart, 
2004b:687-719; Ter Borg, 2000:18-21). Mensen willen in hun streven naar geborgenheid hun zinge-
vingskaders bevestigd zien in relaties.  
67 Aan de opperlvakte kan er asymmetrie zijn in de begeleidingsrelatie, maar als het gaat om de diepste 
levensvragen is de geestelijk verzorger mens met de mensen.  
68 Waarbij ik ook presentie in de zin van Baart als een interventie opvat. 
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belang. Voor de begeleiding is van belang dat de ene zingestalte via de an-
der beïnvloed kan worden.69 Elk van de zingestalten kan aangrijpingspunt 
voor begeleiding zijn. Geestelijke verzorging neemt niet alleen de gestalte 
aan van het helpen zoeken naar betekenis, maar kan ook bestaan in het 
daadwerkelijk bezorgen van een verbondenheidservaring70 of het motive-
ren tot handelen en daarin voorgaan. De begeleiding heeft een doelrationeel 
karakter in zoverre zij de intrinsieke doelgerichtheid van het zingevings-
proces wil bevorderen door het elimineren of verzwakken van incongruen-
ties tussen de zingevingsgestalten.   
5. Het zingevingsproces heeft als gevolg van haar dialectisch karakter een 
dubbele gerichtheid. Zij is in haar ingaande beweging gericht op motivatie 
tot handelen. In haar uitgaande beweging is zij gericht op het ervaren van 
een nieuwe verbinding met het leven.  
6. De dialectiek van mens en wereld en het tweerichtingsverkeer dat daarmee 
gegeven is, geeft behalve aan ondersteunende begeleiding ook ruimte aan 
activerende begeleiding. Naast ‘comfort’ is ook ‘challenge’ een belangrijk 
element in de geestelijke verzorging. Het zoeken van en stimuleren van 
toewijding aan mensen, dingen of idealen en het praktisch vormgeven 
daarvan behoort tot het zorgen voor zin.  
7. Zingeving is een activiteit die wortelt in de spiritualiteit die haar locus 
heeft in de persoonlijke ruimte van het zelf (ziel) en niet in het ik (ego, be-
wustzijn). Waar het om gaat is dat dit zelf de ruimte krijgt om zijn dynami-
serende kracht te ontplooien. Dit zelf is verborgen, kwetsbaar en kostbaar 
en wordt door mensen op allerlei manier beschermd en verhuld. Tegelijk 
verlangt dit verborgene naar verbinding en verlangt dit kwetsbare naar 
ruimte om te zijn. Als het daadwerkelijk gekwetst is verlangt het verzor-
ging/heling.71 Daartoe moet dit zelf worden opgediept of voorzichtig wor-
den blootgelegd. Dit is een precair proces. Begeleiding heeft daarom vaak 
het karakter van het gezamenlijk behoedzaam afdalen naar het niveau van 
het zelf.72  
8. De dialectiek van traditie en persoonlijk antwoord betekent dat begeleiding 
bij zingeving vraagt om bevestiging van de dialoog tussen mens en wereld, 
tussen wat van buiten aangereikt wordt en dat wat van uit de mens opkomt 
en groeit. Begeleiding betekent dus ook het stimuleren van dit gesprek, niet 
                                          
69 Dat is een niet onbelangrijk gezichtspunt bij geestelijke verzorging van bijvoorbeeld verstandelijk 
gehandicapten en dementerende ouderen. Het gaat in die contacten minder om de vraag hoe de ander 
tegen de dingen aankijkt en hoe het proces van betekenisgeving bij die ander verloopt. Dat is soms niet 
te achterhalen. Bij deze mensen gaat het er veeleer om hoe de ander een bepaalde verbondenheidserva-
ring kan hebben en hoe de ander zijn ervaring van verbondenheid en (verborgen) betekenisgeving kan 
uitleven in concreet handelen. 
70 In allerlei casusbesprekingen komt dit terug. De hulp bij het zingevingsproces is onlosmakelijk ver-
bonden met de persoonlijke indruk die de begeleider maakt. Zie bijvoorbeeld de casussen in (Muthert, 
2007:101-143),  
71 Rijksen en van Heijst spreken mooi over het ‘verzorgen van de levensvraag’. Zie 6.3.2.  
72 Smit en Weiher hebben dit ‘afdalingsproces’ schematisch beschreven door het schetsen van verschil-
lende lagen (J.Smit, 2006; Weiher, 2004). 
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slechts door spiegelen of socratische gespreksvoering, maar ook door een 
inhoudelijke bijdrage. 
9. De dialectiek van transcendentie en verbeelding vraagt in de begeleiding 
om werkvormen waarin verbeelding aan de orde is: geleide fantasie, literai-
re vaardigheden, beeldende kunst, muziek, symbolen, rituelen en verhalen. 
Van bijzonder belang is de symbolische betekenis van de geestelijk verzor-
ger zelf. Hij kan in persoon een representatie, belichaming, zijn van dat 
waarnaar de ander op zoek is en van het transcendente. Het communiceren 
via symbolen is een vorm van indirecte communicatie (Lootens, 2008). Het 
is communiceren via een omweg en in verhulling. In wat niet gezegd, maar 
wel beleefd en aanschouwd kan worden, kan het onzegbare, en soms al te 
kwetsbare, worden gecommuniceerd. 
10. De narratieve vorm van zingeving vraagt in de begeleiding niet alleen om 
analytisch inzicht in narratieve processen die in de gespreksvoering kunnen 
worden ingezet, maar ook om het praktische gebruik van traditionele en 
persoonlijke verhalen, die in de lijn van Ricoeur opgevat kunnen worden 
als talige symbolen.  
11. Dat het levensverhaal gespannen is tussen de polen oorsprong en bestem-
ming impliceert een thematische gerichtheid op de weg die mensen door 
het leven gaan: de menselijke levensreis. 
12. Dat het levensverhaal gespannen is tussen de polen gebrokenheid en heel-
heid impliceert een zoeken naar heelheid midden in de gebrokenheid, ook 
al zal die heelheid soms alleen maar te vinden kunnen zijn in het articule-
ren van het verlangen daarnaar.  
 
Deze twaalf richtingwijzers vloeien voort uit de aard van de geestelijke verzorging. 
Hiermee is in beginsel een brug geslagen tussen het ‘wat’ en het ‘hoe’ van de gees-
telijke verzorging. Wat nog niet duidelijk is geworden hoe al deze 12 punten sa-
menhangen. Daarvoor is het nodig zicht te krijgen op het doel van de geestelijke 
verzorging. Daarover gaat het volgende hoofdstuk.
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5 EXISTENTIEEL WELZIJN ALS PRAKTIJKDOEL  
In de hoofdstukkken 3 en 4 stond het zingevingsproces naar inhoud en werking 
centraal. In dit hoofdstuk maak ik de overgang naar de begeleiding bij zingeving: de 
geestelijke verzorging. De vraag die centraal staat is: wat beoogt men in de begelei-
ding bij zingeving, waar is ze goed voor?  
De veronderstelling van deze studie is dat er een karakteristiek methodisch traject 
zichtbaar wordt als we onderzoeken hoe geestelijk verzorgers het contactdoel rela-
teren aan het praktijkdoel. Onder contactdoel versta ik het doel van het concrete 
contact van de geestelijk verzorger met de ander (of anderen). Dit contactdoel vari-
eert per persoon, context en situatie en kan in de relatie van begeleider en begeleide 
opdoemen of actief worden bepaald. Deze contacten maken deel uit van een omvat-
tende praktijk en deze is ook als geheel ergens op gericht. Onder praktijkdoel versta 
ik daarom de centrale waarde die men in de praktijk als geheel wil realiseren. Het 
komt overeen met wat anderen de bestemming of de finaliteit van de praktijk noe-
men.1 Om een basismethodiek van de geestelijke verzorging te formuleren, is het 
nodig een helder zicht te hebben op het praktijkdoel, waar elke geestelijk verzorger 
zich op een of andere manier op oriënteert. Is er in de literatuur een overtuigende 
formulering van zo’n overkoepelend doel te vinden of – als dat niet het geval is – is 
ze te ontwikkelen?  
5.1 Denken in doelen  
Het denken in doelen met betrekking tot de praktijk van de geestelijke verzorging is 
niet vanzelfsprekend. Dat is de reden dat ik begin met een aantal opmerkingen 
vooraf. 
5.1.1 Extrinsiek en intrinsiek praktijkdoel 
In de formulering van concrete contacdoelen bestaan net zoveel mogelijkheden als 
er contacten zijn, al zijn er classificaties mogelijk. Maar ook in de formulering van 
het overkoepelende praktijkdoel zijn meer wegen begaanbaar. Dat heeft niet alleen 
te maken met de visie op het vak (andere visie = ander doel), maar ook met de 
vraag wie het praktijkdoel bepaalt. Geestelijke verzorging is een praktijk waarmee 
verschillende belanghebbenden verschillende doelen kunnen nastreven. De over-
heid heeft haar redenen om geestelijke verzorging te faciliteren en financieren 
(Hopman, 2006)2, organisaties hebben redenen om geestelijke verzorging een plaats 
te geven in het licht van hun organisatiedoelen (Huizing et al., 2010). Beroepsbeoe-
fenaren streven vanuit hun beroepskennis bepaalde idealen en effecten na - en niet 
in de laatste plaats- zorgontvangers hebben al dan niet terechte verwachtingen over 
mogelijk effect en gevolg van de gevraagde en/of aangeboden geestelijke zorg 
                                          
1 Zie 2.1.4 
2 In geestelijke verzorging gaat het volgens dit rapport om drie dingen: coping en zingeving, het bieden 
van een vrijplaats en godsdienstige ondersteuning.  
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(Bruinsma-de Beer, 2006). Samen bevinden al deze actoren zich in een krachten-
veld, waarin hun onderlinge perspectieven interfereren en waarin ze hun eigen 
claims doen gelden. In een politiek en maatschappelijk onderhandelingsproces wor-
den op basis van deze praktijkinzichten de institutionele voorwaarden en gestalten 
uitonderhandeld en wordt zowel de vraag beantwoord wat in de praktijk wordt be-
oogd (intrinsiek praktijkdoel), als ook de vraag wat met de praktijk wordt beoogd 
(extrinsiek praktijkdoel). De beantwoording van deze laatste vraag heeft een weer-
slag op de praktijkbeoefening zelf.3 Deze studie richt zich op de methodiek en dus 
op wat binnen een gegeven context in de praktijk van de geestelijke verzorging 
wordt beoogd door de beroepsbeoefenaar zelf. Dat sluit niet uit dat de beroepsbeoe-
fenaar zich in de formulering van zijn idealen bewust is van de eisen die de context 
stelt.  
5.1.2 Van motief naar doel  
In de tijd dat geestelijke verzorging werd gezien als levensbeschouwelijke activiteit 
(pastoraat of humanistische begeleiding) op publiek  erf, was er nauwelijks aan-
dacht voor de vraag naar het praktijkdoel. De praktijk werd meer aangedreven door 
motieven zoals bijvoorbeeld religieuze ondersteuning, invulling van het recht op 
vrijheid van godsdienst en levensovertuiging, dan door doelen. Uiteraard werden er 
in werkelijkheid wel doelen nagestreefd, maar die bleven veelal impliciet. Daarbij 
had elk pastoraatconcept zijn eigen, vaak impliciete doel (Nauer, 2001). Deze te-
rughoudendheid had te maken met de vrees dat door het denken in doelen de ge-
loofs- en levensovertuiging geïnstrumentaliseerd zou worden en daarmee van hun 
eigenheid en kritische kracht ontdaan. Deze instrumentalisering is echter niet nood-
zakelijk. In het vorige hoofdstuk heb ik betoogd dat - ook al vindt zingeving plaats 
in het domein van de vrijheid - dit de functionaliteit van de zingeving niet uitsluit. 
Zingeving vervult een bepaalde functie in het menselijk leven en begeleiding bij 
zingeving kan daarom heel goed gericht zijn op het optimaliseren van die functie 
zonder aan het vrije karakter van de zingeving zelf te kort te doen. Inhoudelijk is de 
zingeving vrij, maar als maatschappelijk gelegitimeerde praktijk dient begeleiding 
bij zingeving (=geestelijke verzorging) een doel dat in termen van veranderd gedrag 
kan worden omschreven4. Dit wordt nog eens onderstreept door de omstandigheid 
dat geestelijke verzorging plaatsvindt in de functionele context van publieke institu-
ties, waarin doelen en waarden worden nagestreefd als gezondheid, veiligheid en 
gerechtigheid. Aan de vraag naar wat geestelijke verzorging bijdraagt aan de reali-
sering van die waarden is niet te ontkomen evenmin als aan de vraag hoé men die 
bijdrage wil realiseren. Het denken in doelen werd gemakkelijker door de brede 
aanvaarding van de door Clebsch en Jaeckle blootgelegde en later systematisch 
uitgewerkte functies van pastoraat: ondersteunen, helen, verzoenen en leiden 
(Clebsch & Jaeckle, 1994 (1975)). Dat maakte het mogelijk om in traditieoverstij-
                                          
3 Het is een vraag tot hoever die weerslag kan en mag gaan, maar dat de context en de eisen die zij stelt 
invloed hebben op de gestalte van pastoraat is een gegeven (Clebsch & Jaeckle, 1994 (1975); Heitink, 
2001).  
4 Gedrag wordt hier ruim opgevat: in psychologische zin is ook ‘denken’ gedrag. 
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gende zin iets te zeggen over het doel van een pastorale praktijk5. Functies implice-
ren immers een gerichtheid op een geheel, de gerichtheid op een geheel impliceert 
doelgerichtheid en doelgerichtheid impliceert een doel. Toch is deze denkweg van 
functie naar doel maar weinig afgelopen. Pas in het afgelopen decennium is er ex-
pliciete aandacht gekomen voor het doel van pastoraat/geestelijke verzorging. Be-
langrijke aanjager hiervan was de voortgaande professionalisering van de geestelij-
ke verzorging. In het kader van de kwaliteitszorg ontstond de behoefte om te bepa-
len wat geslaagde geestelijke zorg is en in het kader van een verantwoord beheer 
van middelen werd ook van geestelijk verzorgers gevraagd transparant te zijn inza-
ke doelen en methoden.  
5.1.3 Traject van dit hoofdstuk 
In dit hoofdstuk kijk eerst wat bezinning de bezinning op pastoraat ons kan leren 
over een praktijkdoel. Ik bewandel daartoe twee denkwegen. In 5.2. loop ik de weg 
af van ‘functie’ naar ‘doel’ aan de hand van de vier functies van Clebsch en Jaeckle 
en in 5.3. onderzoek ik de doelen die geïmpliceerd zijn in de vier bestaande pasto-
raatstypen: kerygmatisch, therapeutisch, evenmenselijk en hermeneutisch-narratief 
(Ganzevoort & Visser, 2007:68-127). Daarna analyseer ik vier recent ontwikkelde 
praktijkdoelstellingen namelijk die van Smeets, Flierman, Timmerman en Riem-
slagh (5.4). Smeets en Flierman hebben een doelstelling geboden voor de geestelij-
ke verzorging op theoretische basis ten behoeve van hun empirisch onderzoek.6 
Timmerman en Riemslagh hebben op empirische basis een praktijkdoelstelling voor 
pastoraat geformuleerd. Zij zien geestelijke verzorging als een bijzondere vorm van 
pastoraat (Riemslagh, 2011; Timmerman, 2011). De analyse hiervan levert niet 
alleen bouwstenen voor een eigen benadering, maar tevens belangrijke inzichten 
met betrekking tot de methodische structuur van de geestelijke verzorging. Geen 
van deze omschrijvingen bevredigt mij geheel, met name vanwege het complexe en 
diffuse karakter en de gebrekkige aansluiting aan het algemene welzijnsdiscours. 
Daarom bied ik in 5.5. een eigen benadering die uitgaat van geestelijke verzorging 
als maatschappelijke praktijk van zorgende begeleiding. Zij neemt als startpunt het 
intrinsieke doel daarvan: welzijn. Dat loopt uit op de praktijkdoelomschrijving voor 
de geestelijke verzorging als ‘existentieel welzijn’, dat opgevat wordt als een wel-
zijn dat gerelateerd is aan de verhouding van een mens tot het leven als zodanig. 
Aan dit existentieel welzijn wordt vervolgens invulling gegeven op basis van het 
model in hoofdstuk 4. Betoogd zal worden dat het bestaat uit drie lagen: ‘relationele 
                                          
5 De studie van Clebsch en Jaeckle gaat over pastoraat, deze studie gaat over geestelijke verzorging. De 
overeenkomst tussen pastoraat en geestelijke verzorging ligt in de gerichtheid op het complex van 
zingeving, levensbeschouwing en spiritualiteit. Het verschil ligt in de wijze waarop men de praktijk 
legitimeert, definieert en vormgeeft. Het pastoraat is een kerkelijk gelegitimeerde en gedefinieerde 
praktijk en de geestelijke verzorging is een maatschappelijk gedefinieerde en gelegitimeerde praktijk. 
De geestelijke verzorging gaat uit van algemeen antropologische vooronderstellingen, bij pastoraat 
komen daar specifiek-religieuze vooronderstellingen bij (Vgl. Bouwer, 1998a). 
6 Smeets onderzoekt empirisch hoe geestelijk verzorgers omgaan met doelstellingen in het pastoraat, 
maar hij doet dat op basis van een praktijkdoelomschrijving die ontwikkeld is op basis van de theorie 
(Smeets, 2006:145-155). Flierman doet ondermeer onderzoek naar wat geestelijk verzorgers bij jusiti-
tie zien als doel van geestelijke verzorging. Dat doet hij op basis van de sociale systeemtheorie van N. 
Luhmann (Flierman, 2012). 
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geborgenheid’, levensbeschouwelijke plausibiliteit en vitaliteit’ en ‘spirituele con-
formiteit’ en dat het zichtbaar wordt in engagement met en participatie in het leven.  
5.2 Van functie naar doel: Clebsch en Jaeckle 
Clebsch en Jaeckle benoemen vier functies van pastoraat. Onder functie versta ik 
(systeemtheoretisch gedacht) de structuur van een dynamische werking binnen een 
samengesteld geheel. Dat wil zeggen: verschillende elementen van een geheel oefe-
nen een invloed uit op elkaar, op het geheel en op andere systemen. Die beïnvloe-
ding loopt volgens een bepaalde structuur. Een functie formuleert die structuur. De 
functie van een praktijk beantwoordt dus de vraag langs welke weg het doel of de 
waarde van een praktijk wordt gerealiseerd. Elke functie heeft daarom een doelge-
richtheid die zichtbaar wordt als men de werking ervan nagaat en kijkt waarin die 
tot rust komt. Clebsch en Jaeckle hebben op basis van historisch onderzoek gecon-
cludeerd dat pastoraat door de eeuwen heen altijd de vier functies heeft gehad van 
ondersteuning, heling, leiding7 en verzoening. Interessant is dat ook het beoogde 
resultaat van deze functies – dat waarin de werking tot rust komt - door hen wordt 
omschreven. Ondersteuning is uiteindelijk gericht op het bereiken van ’s mensen 
bestemming (Clebsch & Jaeckle, 1994 (1975):42). Heling is gericht op het wegne-
men van storingen in het functioneren en het ervaren van heelheid en integriteit 
(33). Leiding is gericht op het verkrijgen van wijsheid om beslissingen te kunnen 
nemen (49). Verzoening tenslotte leidt tot herstel en vernieuwing van relaties (56). 
Dit alles vindt plaats in een context van ‘ultimate meaning’ dat als het specifieke 
domein van het pastoraat wordt gezien.8 Volgens Clebsch en Jaeckle hangen deze 
onderscheiden functies op een bepaalde manier samen: het een kan geschieden door 
het ander. Er zou dus gesproken kunnen worden van een viervoudige functie en in 
het verlengde daarvan van een viervoudig praktijkdoel van het pastoraat.  
 
De functies van pastoraat zoals omschreven door Clebsch en Jaeckle zijn breed 
aanvaard. Kritiek op deze functies kwam onder meer uit feministisch-theologische 
hoek. Miller-McLemore meldt dat in het feministisch-theologisch onderzoek van 
Watkins naar pastoraat onder zwarte vrouwen andere functies van pastoraat ko-
men bovendrijven. Zij noemt ‘resisting, empowerment, nurturing and liberating’ 
(Miller-McLemore, 2012:217;249-251). In dit perspectief lijken de door Clebsch 
en Jaeckle geformuleerde functies toch wel erg bepaald door de geestelijke noden 
van het blanke. burgerlijke ‘middle-class’ bestaan. Men zou deze kritiek kunnen 
pareren door te stellen dat een aanpassing van de traditionele functies niet nodig 
is, omdat men de voorgestelde nieuwe termen immers kan inlezen in de bestaan-
de. Bevrijden kan gezien worden als een vorm van verzoenen, het met liefde voe-
den en bekrachtigen kan gezien worden als een vorm van ondersteunen en het 
helpen diagnosticeren van en weerstand bieden aan onderdrukkende structuren 
kan gezien worden als een vorm van leiding geven. Deze feministische kritiek 
                                          
7 Het Engelse begrip is ‘guiding’. Letterlijk vertaald zou dat ‘gidsing’ worden, maar dat is geen neder-
lands. Vandaar ‘leiding’. Door sommigen wordt het vertaald met ‘begeleiding’ vanwege de autoritaire 
connotaties van ‘leiding’. Ik spreek van leiding omdat het heel nuchter gaat om een situatie waarin de 
een zich voor zijn handelen, oriënteert op de kennis en kunde van een ander. Er bestaan autoritaire en 
niet-autoritaire vormen van leiding.  
8 Hun definitie luidt: “…pastoral care consists of helping acts, done by representative Christian person, 
directed toward the healing, sustaining, guiding, and reconciling of troubled persons whose troubles 
arise in the context of ultimate meanings and concerns”, (Clebsch & Jaeckle, 1994 (1975):4). 
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maakt er echter op attent hoezeer ook breed aanvaarde inzichten onbewust ideolo-
gisch en cultureel bepaald zijn. Zonder deze feministische kritiek zouden we op 
basis van de gekende functies zomaar kunnen denken dat pastoraat erop gericht is 
om mensen te verzoenen met de status quo met daarbij de belofte van een toe-
komst in het hiernamaals. We zouden de kritische kracht kunnen vergeten die op 
inhoudelijke gronden soms uitgeoefend wordt in het ondersteunen, helen, verzoe-
nen en wijsheid geven. De termen van Clebsch en Jaeckle moeten – als ze tenmin-
ste in het licht van de christelijke boodschap worden verstaan - soms subversief 
worden ingevuld. Wie pastoraat bedrijft aan gemarginaliseerden krijgt nu eenmaal 
zicht op dimensies van het pastoraat die bij pastoraat aan middle-class geprivile-
geerden verborgen blijven. Om deze subversieve dimensie niet te vergeten is het 
nodig dat daar woorden aan gegeven worden. Dat is een van de redenen waarom 
op zijn minst de notie ‘bevrijding’ aan de notie ‘verzoening’ moet worden toege-
voegd. Het impliciete doel van bevrijden (waarin de functie tot rust komt) zou dan 
bijvoorbeeld te omschrijven zijn als ‘vrij leven in gerechtigheid en liefde’.  
 
De these van Clebsch en Jackle is dat de samenhang tussen de verschillende func-
ties variabel is. In verschillende historische perioden is telkens een andere functie 
leidend en bepalend. De overige worden dan subsidiair of instrumenteel. Zo voert in 
de vroege kerk de ondersteuning om ’s mensen bestemming te bereiken de boven-
toon en zijn de andere functies daaraan ondergeschikt. In de tijd van de Verlichting 
voert de leiding die gericht is op wijsheid de boventoon en zijn de andere functies 
daaraan dienstbaar. Het praktijkdoel van het pastoraat is in dit denken dus niet een-
duidig, maar complex. Clebsch en Jaeckle geven zelf al aan dat deze doelen geor-
dend kunnen worden. Zij doen dat zelf historisch, maar het is ook mogelijk dat 
logisch te doen. Deze doelen verschillen immers van niveau. De bestemming van de 
mens is de meest omvattende notie. Het veronderstelt een historisch verloop van het 
menselijk leven dat uitloopt op een ideale eindsituatie, zowel voor ieder mens af-
zonderlijk als voor de mensheid als geheel. In het laatste geval is dit de eindsituatie 
zoals die door mensen wordt geloofd, verbeeld en beleefd wordt binnen de traditie 
van het christelijk geloof en die aangeduid wordt met de term ‘koninkrijk van God’.  
 
Binnen het christelijk geloof wordt die bestemming ‘eschatologisch’ genoemd. In 
het begrip ‘eschatologisch’ (=de laatste dingen betreffend) komen de dimensies 
transcendentie en toekomst op een spanningsvolle manier samen. Het is dat wat 
op dit moment voorbij ruimte en tijd ligt (transcendent), maar waarvan tegelijk 
geloofd wordt dat het komende is en met tijd en ruimte een verbinding aangaat.  
 
Het begrip heelheid vult vervolgens die ideale situatie op een bepaalde manier in. 
Het gaat daarin om een gaaf bestaan, waarin breuken zijn geheeld, storingen zijn 
verholpen en fragmenten tot een geheel zijn samengebracht. Deze heelheid wordt 
bereikt in de weg van verzoening. Het gave, hele bestaan kan alleen worden bereikt 
als de vervreemding in het bestaan wordt opgeheven, de verbindingen open ge-
maakt worden en mensen verbonden worden met zichzelf, met anderen, met de 
wereld en met God. Met 'wijsheid' bevinden we ons op het meest concrete niveau. 
Om te kunnen verzoenen is wijsheid nodig: de kennis en de vaardigheid om te ko-
men tot verzoening om zo de bestemming van de heelheid te bereiken. Als we de 
functies zo hiërarchisch ordenen is dus het uiteindelijke doel van pastoraat dat een 
mens zijn bestemming bereikt, die inhoudelijk bestaat in heelheid en bereikt wordt 
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in de weg van verzoening, waartoe men komt door wijsheid. Te noteren valt dat het 
uiteindelijke doel (bestemming) buiten het bereik van menselijke activiteiten ligt 
(eschatologisch), maar het is ondertussen wel richtinggevend voor alle handelingen 
binnen de praktijk. Het is de bekende de stip aan de horizon: richtinggevend, maar 
in concreto telkens wijkend.  
In de beschouwingen van Clebsch en Jaeckle is echter nóg een belangrijke vinger-
wijzing te vinden voor het praktijkdoel van het pastoraat. Zij spreken over pastoraat 
als een handelen dat gericht is op ondersteuning, heling, leiding en verzoening in 
een context van ‘ultimate meaning’. Er is volgens hen pas sprake van pastorale zorg 
als er door het uitoefenen van deze functies spirituele winst wordt geboekt (Clebsch 
& Jaeckle, 1994 (1975)):8-9;33;48). 9 Spirituele winst is er volgens hen als er een 
situatie ontstaat die meer is dan de uitgangssituatie. Als gevolg van de gegeven 
pastorale hulp is niet een voorheen bestaande situatie hersteld, maar is men spiritu-
eel verder gekomen. Ik concludeer dat spirituele winst inhoudt dat men als gevolg 
van de pastorale activiteit anders in het leven is komen te staan. Men heeft iets ge-
leerd, men staat rijker, bewuster of sterker in het leven dan voorheen. Men is ge-
groeid in menselijkheid en dichter bij zijn/haar bestemming gekomen. In de termen 
van Clebsch en Jaeckle zelf kan men dat formuleren als: men is toegenomen in 
wijsheid. Dat doet ons de mogelijkheid aan de hand om de genoemde doelen ook in 
omgekeerde volgorde te ordenen, namelijk van het nabije tot het verder liggende. 
Het doel van pastoraat is dan het vergroten van wijsheid waardoor een mens via 
verzoening tot heelheid komt en zo tot zijn bestemming. In de mogelijkheid om de 
impliciete doelen van pastoraat op tweeërlei wijze te ordenen, wordt zichtbaar dat 
men een pastorale begeleidingspraktijk op twee manieren kan vormgeven. Men kan 
zich in de pastorale begeleiding richten op het verhoopte doel (=bestemming) en al 
het andere daaraan ondergeschikt maken, of men kan zich richten op het vermogen 
van de ander om de nastrevenswaardige toestand te bereiken (=wijsheid).10  
5.3 Typen en doelen van pastoraat 
Een tweede toegang tot een overkoepelend praktijkdoel biedt de indeling in vier 
typen pastoraat, zoals die bijvoorbeeld door Ganzevoort en Visser wordt verwoord. 
Elk van deze pastoraatstypen impliceert een opvatting over de kernproblematiek 
van het bestaan en de wijze waarop men daarop antwoord geeft. Daar hoort ook een 
doel bij waarop men zich richt. Men onderscheidt vier typen: kerygmatisch pasto-
raat, therapeutisch pastoraat, evenmenselijk pastoraat en hermeneutisch pastoraat 
(Ganzevoort & Visser, 2007:68-99).  
                                          
9 Clebsch en Jaeckle benadrukken het motief van spirituele winst slechts expliciet voor de functies 
heling en ondersteuning, maar het kan gemakkelijk worden geassocieerd met de overige functies. Bij 
verzoening schemert het motief door in het aspect van vernieuwing van de relatie. Een gebroken en 
herstelde relatie is meer dan een relatie die nooit gebroken is geweest. De wijsheid die het gevolg is van 
leiding impliceert uiteraard der zaak spirituele winst.  
10 Dit onderscheid loopt parallel aan het onderscheid dat Timmerman maakt tussen een ‘koersvast 
sturend’ en een ‘responsief bijsturend’ type methodiek (Timmerman, 2011:451-454;487-488). Zie 5.4.4.  
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5.3.1 Kerygmatisch pastoraat: verleiden tot verandering 
Kerygmatisch pastoraat wil mensen existentieel helpen door het brengen van een 
boodschap van verzoening en bevrijding. Door het spreken van een bevrij-
dend/verlossend woord wil men mensen bevrijden uit de gevangenschap waarin 
men is geraakt dan wel zichzelf heeft gebracht. Deze bevrijding/verlossing staat niet 
op zichzelf, maar is gericht op een nieuw leven in heelheid en integriteit, dat aange-
duid wordt met het religieuze begrip ‘heil’. In dit type pastoraat wordt ‘heil’ norma-
tief opgevat: er is een door de religieuze traditie bepaalde opvatting van wat heil 
mag heten. In het christendom is dat verlossing van de zonde die mensen gevangen 
houdt en bindt. Het doel van dit type pastoraat is de ander te betrekken in en te ver-
binden met dit heil. Wat dit heil is staat niet wezenlijk ter discussie, wél wat het 
betekenen kan voor mensen. Een karakteristieke methodiek is die van het ‘kampf-
gespräch’, zoals Thurneysen dit heeft geformuleerd (Thurneysen, 1994 (1946)). Dit 
type pastoraat rekent met de mogelijkheid van verblinding: mensen zien niet altijd 
wat goed voor hen is, blinde vlekken ontnemen hun het juiste zicht. Het rekent ook 
met het gegeven dat mensen niet altijd doen wat ze als goed en heilzaam hebben 
ontdekt. Ze moeten ertoe uitgenodigd, uitgedaagd en  verleid of overtuigd worden. 
Een weerstand moet overwonnen worden. Dit type pastoraat heeft een sterk appelle-
rend karakter. Belangrijke methodische elementen die voortvloeien uit dit praktijk-
doel zijn dan ook: het onthullen van ’s mensen werkelijke situatie in het licht van de 
normatieve boodschap van heil, het ontmaskeren van de vluchtwegen die mensen 
bewandelen, het aanbieden van en uitnodigen (verleiden) tot het gaan van een alter-
natieve weg, het maken van een keuze voor die alternatieve weg en het begeleiden 
op de nieuwe weg. Dit zijn de contouren van een methodische traject. Het is duide-
lijk dat de aard van de begeleiding varieert naar gelang de fase op dit traject.  
5.3.2 Therapeutisch pastoraat: zoeken naar heling 
Therapeutisch pastoraat verstaat zichzelf in de eerste plaats als hulpverlening. Het 
wil mensen helpen bij geloofs- en levensvragen, in een context van ultieme beteke-
nis. In de termen van Clebsch en Jaeckle: men is uit op het vergroten van wijsheid. 
Als kernprobleem van het bestaan wordt hier evenwel niet de binding en de gevan-
genschap gezien, maar de gebrokenheid van het leven en het lijden dat daarmee 
verbonden is. Hier is het geïntendeerde eindpunt van de begeleiding de ervaring van 
heil en integriteit, waarin lijden en kwetsuur zoveel mogelijk zijn opgeheven. An-
ders dan in het kerygmatische model ligt de gestalte hiervan niet normatief vast: 
heil is vooral wat door de ander als heil erváren wordt. Dit type pastoraat ligt dicht 
aan tegen psychotherapeutische hulpverleningsmodellen, waar men dan ook metho-
disch uit put. De humanistische (cliënt-gerichte) counselingspraktijk zoals ontwik-
keld door de pschcholoog Rogers speelt een fundamentele rol, maar methodieken 
uit andere psychologische hulpverleningspraktijken worden ook in dit type benut: 
systeemtherapie, narratieve therapie, gedragstherapie, rationeel-emotieve therapie, 
muziek- en speltherapie. Analyse van het geloofs- of levensprobleem (door zowel 
de pastor als de ander) en het gezamenlijk ontdekken van wat voor de ander in deze 
situatie heilzaam zou kunnen zijn, zijn hier belangrijke methodische principes. De 
nadruk kan liggen op de kwaliteit van de pastorale relatie en bevestigende interven-
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ties, zoals in de rogeriaans geörienteerde gesprekstechniek, maar ook op onthullen-
de, confronterende en uitdagende interventies zoals in de contextuele hulpverlening. 
Geen enkele vorm van hulpverlening kan immers zonder de uitdaging/uitnodiging 
om keuzen te maken. Het accent ligt op het vergroten van het vermogen om te leven 
in overeenstemming met de bestemming zoals men die zelf opvat. De vraag wat die 
bestemming is of zou kunnen zijn is een vraag van tweede orde.  
5.3.3 Evenmenselijk pastoraat: bergen in relaties 
Evenmenselijk pastoraat wil mensen niet zozeer helpen als wel nabij zijn. De kern 
van de menselijke problematiek wordt gezien in ’s mensen eenzaamheid en isole-
ment. De veronderstelling is dat een mens alle tragiek in het leven aan kan als hij 
het maar kan beleven en bergen in relaties. Pastoraat wil een gekwalificeerde relatie 
van mens tot mens bieden (evenmenselijke relatie), waarin ruimte is om de tragiek 
van het leven te bergen. Het geïntendeerde doel van dit type pastoraat is het ervaren 
van gemeenschap in een dusdanige relatie dat daarin door de ander erkenning en 
bekrachtiging kan worden ervaren. Het streven naar erkenning en bekrachtiging is 
in dit praktijktype dominant. Ook hier geldt dat de vraag welke weg een mens gaat 
en welke bestemming iemand ziet als het eind van die weg, een vraag van tweede 
orde is. Dat een mens verder kan in het leven staat voorop, niet welke weg hij/zij 
gaat en waar hij uit kan/moet/wil komen. De methodische stappen hebben daarom 
te maken met het aangaan, ontwikkelen en beheren van erkennende, bekrachtigende 
en bergende relaties. De vaardigheid om aan te sluiten bij en af te stemmen op de 
ander speelt een bepalende rol.11 Het specifiek christelijke is hier vooral impliciet. 
Het ligt in de christelijke motivatie, legitimatie, betekenis en vormgeving van deze 
erkennende en bekrachtigende relatie.  
5.3.4 Narratief-hermeneutisch pastoraat: projecteren van een weg 
Hermeneutisch pastoraat wil mensen op existentieel gebied helpen door mensen te 
ondersteunen in het zoeken naar en vinden van betekenissen. Het is een vorm van 
pastoraat die dus sterk gericht is op de betekeniscomponent van zingeving. Het 
centrale probleem van het mens-zijn wordt in dit type pastoraat vooral benoemd als 
de contingentie, de ondoorzichtigheid, de fragmentatie en onorde van het bestaan. 
Men kan onvoldoende verbindingen maken tussen zichzelf de wereld en de dingen 
die daarin gebeuren, waardoor de voortgang van het leven stokt. Het narratief-
hermeneutische type gaat daarbij uit van de narrativiteit als grondstructuur van de 
ervaring van het menselijk bestaan, de verwevenheid van menselijke verhalen (men 
vertelt en ‘wordt verteld’) en de noodzaak van een meer en alomvattend verhaal, 
waarin de persoonlijke verhalen zijn ingebed. Het christelijke verhaal fungeert in dit 
type pastoraat als alomvattend, betekenisverlenend kaderverhaal. Het vermogen om 
betekenis te ervaren en te geven is zowel van belang voor het kunnen zetten van 
vervolgstappen in het leven als voor de ervaren kwaliteit van leven. Leven impli-
ceert voortdurende verandering en om het leven te kunnen vervolgen is het soms 
                                          
11 Zie boven 2.1.2.Als schoolvoorbeeld kan ‘pastor Anne’ gelden, wiens werkmodel door A. Baart be-
schreven en gelabeld wordt als een 'relatiemodel‘, waarin ze relaties op een specifieke manier ‘beheert’, 
(Baart, 2004b:136). 
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nodig andere verbindingen te leggen dan voorheen en daarmee een andere kijk op 
het leven te ontwikkelen. Dat komt neer op de noodzaak het levensverhaal voortdu-
rend opnieuw te vertellen, telkens nieuwe verbindingen te leggen, zodat men verder 
kan leven. De motivatie van Gerkin – de vader van het narratief-hermeneutische 
pastoraat - voor het ontwikkelen van een hermeneutisch pastoraat was het verkrij-
gen van inzicht in de wijze waarop en de voorwaarden waaronder mensen kunnen 
veranderen (VandenHoeck, 2007:69).  
Daarnaast is ook de kwaliteit van leven gediend met een goed ontwikkeld vermogen 
tot betekenisgeving. Een leven met een dicht web van betekenissen is rijker, geeft 
meer bevrediging en geeft meer mogelijkheden dan een leven met een dun web van 
betekenissen. Narratief-hermeneutisch pastoraat is daarom sterk gericht op het ver-
groten en versterken van de narratieve competentie, in het bijzonder bij de neiging 
het levensverhaal voortijdig af te sluiten.12 Praktijkdoel is hier – zo kan men zeggen 
- het vergroten van de narratief-hermeneutische competentie op weg naar een ge-
heeld leven waarin een mens tot zijn bestemming komt.13 Al vertellend projecteren 
mensen een weg om te gaan en pastoraat begeleidt daarbij. Het vergroten van de 
narratief-hermeneutische competentie is in eerste instantie een persoonsgericht doel 
(wijsheid). Het gaat evenwel samen met een gerichtheid op een normatief situatio-
neel doel (bestemming). In een christelijke setting is het meest omvattende verhaal 
het verhaal van God en mensen en daar heeft het een normatieve functie. In een 
narratief-hermeneutisch pastoraat behoort het daarom tot de narratieve competentie 
dat men zijn verhaal kan verbinden met dit alomvattende normatieve verhaal. Hier 
raakt het narratief-hermeneutisch pastoraat het kerygmatisch pastoraat. De methodi-
sche stappen zijn gericht op het vergroten, verfijnen en flexibiliseren van het sym-
bolisch universum met het oog op de levensvoering en de conformiteit met het 
normatieve meta-verhaal.  
Methodisch maakt men gebruik van inzichten uit de narratologie die zowel worden 
toegepast op het eigen levensverhaal als op de verhalen in de christelijke traditie. 
Men streeft naar de verbinding van deze twee zodat ze elkaar ondersteunen en ver-
sterken (Ganzevoort & Visser, 2007:100-102; Van Knippenberg, 2005). 
5.3.5 Conclusies 
Analyse van de functies van pastoraat laat zien dat elke functie hoort bij een be-
paald doel en dat die doelen hiërarchisch geordend kunnen worden en zo iets van 
een spirituele weg onthullen waarop de begeleiding zich zou kunnen richten. De 
doelgerichtheid kan op twee manieren geformuleerd kan worden: situatiegericht en 
persoonsgericht. In de situatiegerichte modus richt men de aandacht op het eind-
punt, de bestemming van de mens, die bestaat in een leven in heelheid die tot stand 
komt door verzoening waarvoor wijsheid vereist is. In de persoonsgerichte modus 
                                          
12 Dit wordt in de narratologie de ‘narrative foreclosure’ genoemd. Het levensverhaal wordt verteld tot 
een of andere ingrijpende gebeurtenis en men komt niet verder. Het is alsof deze ingrijpende gebeurte-
nis het einde is van het levensverhaal. Er is geen ruimte meer voor reflectie op een mogelijk vervolg. De 
term is van Freeman (Vgl. Westerhof & Bohlmeijer, 2010:214). 
13 Het belangrijkste effect van het reminiscentieactiviteiten en het laten vertellen van het levensverhaal 
is vergroting van de kwaliteit van het verhaal. De narratieve competentie is dus vergroot (Tromp, 
2011:195). Het vergroten van de narratieve competentie wordt gevoed door het vergroten van de 
‘innerlijke ruimte’. Zie 3.4.1.  
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richt men de aandacht op het beginpunt, de ander. Men is gericht op het vergroten 
van wijsheid waardoor verzoening kan plaatsvinden die tot leidt tot heelheid en 
daarmee tot ’s mensen bestemming. In welke modus men ook werkt, voor de bege-
leiding is het belangrijk te weten op welk niveau men bezig is. Het is immers duide-
lijk dat wie ondersteunt anders te werk gaat dan wie wil helen of verzoening wil 
bewerken, en als men iemand tot groter wijsheid brengen gaat het nog weer anders 
toe.  
De analyse van de pastoraatstypen laat verschillende aspecten van het pastoraat 
zien: het inhoudelijke (kerygmatisch), het persoonlijke (therapeutisch), het relatio-
nele (evenmenselijke) en het formele (hermeneutisch-narratief). Wanneer men ze 
samen neemt kan men zeggen dat pastoraat wil verleiden tot verandering, zoekt 
naar heling, wil bergen in relaties en een levensweg wil projecteren. De vraag is hoe 
al deze intenties samenhangen. In elk geval dringt zich ook hier de gedachte op dat 
de benadering die men in de begeleiding kiest, afhangt van het perspectief waarin 
men werkt. Wie op de inhoud gericht is gaat anders te werk dan wie therapeutisch, 
formeel of relationeel gericht is. De methodologische vraag die overblijft is: wan-
neer is welke benadering geëigend? Is er een omvattend perspectief denkbaar, waar-
in de inzet van deze (en mogelijke andere) benaderingen verantwoord kan worden? 
In de volgende paragraaf analyseer ik vier (relatief) recente pogingen om een derge-
lijk omvattend kader te formuleren.  
5.4 Vier praktijkdoelomschrijvingen geanalyseerd 
In deze paragraaf analyseer ik vier recente praktijkdoelomschrijvingen aan de hand 
van de criteria die aan een werkbare praktijkdoelomschrijving gesteld mogen wor-
den.  
5.4.1 Criteria 
Een praktijkdoelomschrijving moet kunnen dienen als oriëntatiepunt voor metho-
diekontwikkeling en als criterium voor geslaagde zorg. Geestelijke verzorging is 
geslaagd als datgene gebeurt wat wordt beoogd.  
 
Deze stelling wordt wel betwist op basis van het argument dat het op het geeste-
lijk domein juist gaat om het verrassende en niet-geplande. De waarde van de 
geestelijke verzorging ligt dan in wat niet beoogd wordt, maar niettemin vrucht is 
van de inspanningen van de geestelijk verzorger. Anders gezegd: het is gelegen in 
de ‘bijproducten’ van de aandacht die geestelijk verzorgers geven. Nu is ruimte 
voor het niet planbare wezenlijk voor de praktijk van de geestelijke verzorging, 
maar de these dat in de geestelijke verzorging gebeuren moet wat beoogd wordt, 
moet toch overeind gehouden worden. Niet alle ‘bijproducten’ zijn immers even 
aanvaardbaar, wenselijk en heilzaam. Een geestelijke verzorging die leidt tot een 
egoïstische levenshouding, suïcide, verbreking van alle vriendschapsbanden, of 
die slechts het genot en de gezelligheid dient, zal door weinigen geslaagd worden 
genoemd. In en met de praktijk van de geestelijke verzorging worden nu eenmaal 
bepaalde dingen beoogd en nagestreefd en andere niet. Er is ook een praktisch ar-
gument: In het kader van de huidige arbeidsdeling moet een geestelijk verzorger 
kunnen zeggen: ‘daar zijn we niet voor’.  
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Ik zie vijf belangrijke criteria voor een bruikbare praktijkdoelomschrijving. Een 
praktijkdoel omschrijving  
 
x moet gerelateerd kunnen worden aan de intrinsieke en algemeen aanvaarde 
doelen van zorg en begeleiding.  
x moet voortvloeien uit en aansluiten bij de domeinomschrijving. Men be-
oogt immers een doel op een specifiek beroepsdomein. Men is niet overal 
deskundig in.  
x moet niet het proces beschrijven maar een effect dat beoogd en/of een 
waarde die gerealiseerd wil worden. 
x moet operationaliseerbaar zijn. Er moeten op inzichtelijke wijze werkwij-
zen en criteria voor geslaagde zorg uit afgeleid kunnen worden 
x moet onderscheid maken tussen streefdoelen en verhoopte doelen om aan 
te kunnen geven tot hoever de begeleiding zich uitstrekt.  
 
Het onderscheid tussen streefdoel en verhoopt doel wordt onder verschillende 
namen vaak gehanteerd in agogische literatuur en management literatuur. Het 
streefdoel is het doel dat direct in het verlengde van de begeleiding ligt en binnen 
haar invloedssfeer valt. Het verhoopte doel is dat wat men als begeleider hoopt dat 
er bij de ander gebeurt, maar waar geen directe invloed op mogelijk is. Ondertus-
sen geeft dit verhoopte of hogere doel als stip op de horizon wel richting aan het 
beroepsmatig handelen. Onder de termen ‘hoger doel’ en ‘gewaagd doel’ vinden 
we bij Van der Loo, et al. (2007:40-44).  
 
Een begeleidingspraktijk beoogt op een of andere manier veranderingen. Verande-
ringen impliceren een geïntendeerde toestand, ook als die toestand inhoudt dat er 
een proces bij de ander op gang wordt gebracht. Daarom is een zelfstandig naam-
woord als doelomschrijving te verkiezen boven een werkwoord. Bij een werkwoord 
als doelomschrijving verschuift de aandacht al gauw van wat bij de ander zou moe-
ten gebeuren naar wat de hulpverlener aan het doen is. Zo roepen doelomschrijvin-
gen met als kernwoorden ‘bevorderen’, ‘verbeteren’, ‘vergroten’ onmiddellijk de 
vraag op welke toestand in dit bevorderen en verbeteren en vergroten wordt geïn-
tendeerd en welke de criteria zijn aan de hand waarvan dit bepaald kan worden. 
5.4.2 Smeets  
Smeets biedt een praktijkdoelomschrijving op theoretische basis14 Hij baseert zich 
op  het religiebegrip van Geertz waarin het concept ‘worldview’ centraal staat en 
door de visie van Van der Ven op religieuze communicatie.15 In dat perspectief 
formuleert Smeets het praktijkdoel als volgt:  
                                          
14 De studie van Smeets onderzoekt onder meer hoe geestelijk verzorgers denken over het doel van 
geestelijke verzorging, maar dit doet hij op basis van een theoretisch ontwikkeld concept.  
15 Geestelijke verzorging heeft volgens Smeets levensbeschouwing als domein. Levensbeschouwing is 
kortweg ‘een totaliteit van symbolische ideeën, die een universele orde in het leven uitdrukken’ (vert. 
JDS) (Smeets, 2006:5). Hij volgt de antropoloog Geertz die levensbeschouwing definieert als “a system 
of symbols which acts to establisch powerful, pervasive en longlasting moods and motivations in men 
by formulating conceptions of a general order of existence and clothing these conceptions with such an 
aura of factuality that the moods and motivations seem uniquely realistic”, (Geertz, 1973:90; Smeets, 
2006:4). 
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”World-view related communication as a contribution to physical, mental 
and social well-being” (Smeets, 2006:146;150-151)  
 
Deze doelstelling is tweeledig. Het streefdoel is ‘levensbeschouwelijke communica-
tie’: alle communicatie die levensbeschouwing (zoals opgevat door Geertz) betreft. 
Dat staat in het wijdere perspectief van een fysiek, mentaal en sociaal welzijn (ver-
hoopt doel). Hierbij valt op dat het streefdoel – levensbeschouwelijke communicatie 
- eigenlijk geen doel is, maar slechts een omschrijving van de aard van de activiteit 
waardoor men tot welzijn komt. De vraag rijst dan ook waar die levensbeschouwe-
lijke communicatie op gericht is. Een analyse van het communicatiebegrip verschaft 
meer licht. Op basis van Van der Ven stelt Smeets dat er in levensbeschouwelijke 
communicatie achtereenvolgens sprake is van uitwisseling van informatie, uitwisse-
ling van perspectief en tenslotte van correlatie van perspectief (Van der Ven, 2004). 
Daarbij bereidt de uitwisseling van levensbeschouwelijke informatie voor op de 
uitwisseling van levensbeschouwelijke perspectieven en die bereidt weer voor op de 
correlatie van perspectieven. Uitwisseling van informatie heeft tot doel een goede 
waarneming van elkaar, zonder vooroordelen. Dat dient de uitwisseling van per-
spectief die tot doel heeft het verstaan van elkaar. Op zijn beurt dient dat de corre-
latie van perspectieven die gericht is op het gezamenlijk zoeken van waarheid 
(Smeets, 2006:146). Ik concludeer: het doel van levensbeschouwelijke communica-
tie is uiteindelijk het komen tot een gezamenlijk zoeken naar de waarheid.  
Als tweede stap in zijn betoog beschrijft Smeets hoe deze levensbeschouwelijke 
communicatie samenhangt met het wijdere perspectief van geestelijke gezondheid 
of geestelijk welzijn. In andere woorden: om welke ‘bijdrage’ gaat het in de geeste-
lijke verzorging precies? In geestelijk of mentaal welzijn onderscheidt hij (naast 
andere lagen) een psychische en spirituele laag. De geestelijke verzorging richt zich 
in het bijzonder op de spirituele laag van het mentale welzijn. De verbinding met dit 
verhoopte doel wordt door hem in aansluiting aan Kromhout als volgt gelegd: In de 
geestelijke verzorging gaat het erom de “levensbeschouwing van de patiënt aan te 
spreken, zodat krachten in mensen worden geactiveerd, die hen in staat stellen tot 
een optimaal autonome waarneming van het leven, die hen helpt om samenhang in 
hun ervaringen te ontdekken, en zo het oplossen van hun existentiële problemen 
bevordert.” (150-151, vert. JDS). Dit is een complexe en gelaagde formulering. 
Geestelijk welzijn wordt hier (formeel) omschreven als het opgelost zijn van exis-
tentiële problemen. Daarvoor is nodig dat mensen samenhang (een vorm van waar-
heid) ontdekken in hun ervaringen. Dat rust op zijn beurt op een optimaal autonome 
(niet door dwang bepaalde) waarneming van het leven, die tot stand komt door 
‘krachten’ die geactiveerd worden door de levensbeschouwing van de ander aan te 
spreken. In schema ziet deze gelaagdheid er als volgt uit:  
 
Ervaren van geestelijk welzijn 
Oplossen van existentiële problemen 
Vinden van samenhang (waarheid) 
Autonome waarneming 
Levensbeschouwelijke activering van ‘krachten’ 
 Fig. 5.1. Gelaagde doelstelling volgens Smeets 
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De lagenstructuur van deze doelomschrijving – die we ook bij andere auteurs tegen 
zullen komen – onthult een methodische structuur.16 Er is immers een functionali-
teit, een doelgerichtheid, geïmpliceerd: levensbeschouwelijke activering, leidt tot 
autonome waarneming, leidt tot vinden van samenhang etc. In methodisch perspec-
tief moet men bovengenoemd schema dus van onder naar boven lezen: De geeste-
lijk verzorger is erop uit de levensbeschouwing van de ander te activeren, zodat die 
tot autonome waarneming komt en samenhang vindt in zijn leven, waardoor hij 
existentiële problemen kan oplossen en zo tot geestelijk welzijn komt. Op deze 
wijze worden de motieven ‘levensbeschouwing’, ‘hermeneuse’ (vinden van waar-
heid en samenhang) en ‘welzijn’ door Smeets met elkaar verbonden. Het hart, het 
werkzame bestanddeel, wordt gevormd door de hermeneuse: het vinden van samen-
hang’. Smeets staat dus een hermeneutisch georiënteerde geestelijke verzorging 
voor. 
 
Binnen dit formele kader zijn volgens Smeets vervolgens concrete contactdoelstel-
lingen te realiseren, die geclassificeerd kunnen worden aan de hand van een aantal 
doeloriëntaties, die hij ontleent aan de bekende functies en typen van pastoraat. Zo 
onderscheidt hij de deelnemende, de troostende, uitdagende, charismatische en 
kerygmatische doeloriëntatie (152-155). In de deelnemende oriëntatie helpt men de 
ander door een luisterend oor de ander zichzelf te verstaan en zichzelf te helpen. In 
een troostende oriëntatie is men gericht op ondersteuning in de ervaring van lijden. 
In een uitdagende oriëntatie nodigt men de ander uit om te komen tot een verande-
ring in zijn leven door een andere evaluatie van wat hem overkomt. In een charis-
matische oriëntatie is men gericht op inspireren en enthousiasmeren van mensen 
door het brengen van een persoonlijke boodschap. In een kerygmatische oriëntatie 
tenslotte is men gericht op conformiteit aan de geloofsovertuigingen van de ge-
loofsgemeenschap.  
 
Wanneer we inhoudelijk kijken naar Smeets’ formulering, valt op dat de term ‘gees-
telijk welzijn’ slechts formeel wordt ingevuld als het ‘opgelost zijn van existentiële 
problemen’. Verder is het niet duidelijk wat we ons precies moeten voorstellen bij 
de ‘krachten’ die door levensbeschouwelijke activering worden opgeroepen. Het 
suggereert een spiritueel proces. Ook is minder duidelijk wat de verantwoordelijk-
heid is van de geestelijk verzorger en van de ander. Op welke laag steekt de geeste-
lijk verzorger in? Waar begint de begeleiding en waar houdt ze op? De door Smeets 
genoemde doeloriëntaties staan als alternatieven naast elkaar. Er wordt niet gere-
flecteerd over de status van elk van deze oriëntaties, noch over de vraag hoe ze zich 
tot elkaar verhouden en wanneer de ene en wanneer of de andere oriëntatie in het 
                                          
16 Verondersteld kan worden dat men in de begeleiding van laag kan wisselen en dat op elk van deze 
niveaus de begeleiding een eigen karakter heeft. Begeleiden op de twee onderste niveaus vraagt een 
spirituele en levensbeschouwelijke gevoeligheid, waarin een substantiële rationaliteit leidend is. Bege-
leiden op de twee middelste niveau’s vraagt om een analytische en diagnostische blik met bijbehorende 
therapeutische competenties waarin probleemoriëntatie en doelrationaliteit leidend zijn. Begeleiden op 
het vierde niveau vraagt om een metgezel-achtige begeleiding die cirkelt rond advisering en raad, 
waarin relationele motieven dominant zijn.  
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licht van de overkoepelende doelstelling opportuun is. Voor een volwaardige me-
thodiekontwikkeling is de beantwoording van dit soort vragen noodzakelijk.  
5.4.3 Flierman 
De beschouwingen van Flierman over het doel van geestelijke verzorging cirkelen 
evenals bij Smeets om het kernwoord ‘communicatie’. Hij redeneert in het idioom 
van de socioloog en systeemtheoreticus Luhmann (1927-1998), die de maatschappij 
beschouwt als een communicatiesysteem. Religie is in dit denken het deelsysteem 
waarbij het begrippenpaar transcendentie/immanentie leidend is. Binnen zo’n deel-
systeem zijn er organisaties en binnen die organisaties zijn er interactiesystemen 
van twee of meer mensen, die elkaar waarnemen (Flierman, 2012:16). Een bijzon-
dere vorm van interactie is de professionele interactie die inhoudt dat professionals 
hun kennis en expertise inzetten en toepassen om een bepaalde verandering bij de 
ander te bewerkstelligen op het specifieke domein waarop ze werkzaam zijn (17). 
Deze interactiesystemen zijn tijdelijk en worden inhoudelijk bepaald door omvat-
tender en permanente communicatiestromen waarin ze zijn ingebed (157-158) Van-
uit deze inbedding kunnen aan de interactiesystemen doeloriëntaties worden ver-
bonden. Luhmann onderscheidt in algemene zin tussen doeloriëntaties die gericht 
zijn op beleven en op handelen. Een mededeling van iemand kan volgens Luhmann 
betrekking hebben op de wijze waarop iemand de werkelijkheid beleeft en een me-
dedeling kan betrekking hebben op de wijze waarop iemand zich receptief en actief 
tot de wereld verhoudt (159). In de interactionele communicatie wordt elke mede-
deling hetzij als beleving hetzij als handeling door betrokkenen gelabeld en wordt 
er dienovereenkomstig op gereageerd.  
 
Op basis van dit gedachtegoed kiest Flierman als meest omvattende praktijkdoe-
lomschrijving van geestelijke verzorging:  
 
‘bevorderen van religieuze communicatie’ (162)’ 
 
Net als bij Smeets dient deze communicatie een wijder doel namelijk: “de ander 
helpen, diens welzijn bevorderen en diens religieuze behoeften vervullen.” (164).  
Er is dus sprake van twee lagen:  
 
Hulp, welzijn, vervullen religieuze behoeften 
Religieuze communicatie 
 
Fig. 5.2. Gelaagde doelstelling volgens Flierman 
 
Het wijdere doel dat bij Smeets eenduidig is (geestelijk welzijn, gezondheid) is hier 
drieledig: hulp, welzijn, vervullen religieuze behoeften. Net als bij Smeets is ook 
hier mijn vraag: wat is religieuze communicatie: wie communiceert wat aan wie 
met welk doel? Hier roept Flierman het onderscheid tussen belevingsdoelen en 
handelingsdoelen van Luhmann te hulp. Op basis van de praktisch theologische 
modellen van achtereenvolgens het counselingsmodel, het dialogale model, het 
presentiemodel en het kerygmatisch model komt Flierman tot vier doeloriëntaties 
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die hij vervolgens verdeelt over de noties ‘beleven’ en ‘handelen’ van Luhmann. Zo 
onderscheidt hij de volgende doeloriëntaties: het verhelderen van het beleven (n.a.v. 
het counselingmodel), het uitwisselen van het beleven (n.a.v. het dialogale model), 
het begrip tonen voor iemands handelen (n.a.v. het presentiemodel), het plaatsen 
van het handelen in het perspectief van de christelijke boodschap (n.a.v. het keryg-
matisch model). Bij elk van deze doeloriëntaties hoort een eigen intentie. Ik geef ze 
hier weer en ze kunnen worden gezien als een viervoudige praktijkdoelstelling 
(173): 
1. Het verhelderen van het beleven teneinde hulp te bieden bij cognitieve en affec-
tieve problemen. (geestelijk verzorger is hulpverlener). “Door de pastorant in-
zicht te geven in de wijze waarop die zijn beleven onder woorden brengt, 
streeft de geestelijk verzorger ernaar hem verder te helpen in het omgaan met 
de onverwerkte gevoelens en de onbeantwoorde vragen die onder zijn beleven 
liggen.” De verhelderende communicatie over het eigen beleven zal de pasto-
rant zelfbewuster en vrijer in het leven doen staan” (163).  
2. Het verbreden en verdiepen van het beleven met het oog op levensbeschouwe-
lijke reflectie (geestelijk verzorger is evenmens). In dialoog waarin beide part-
ners in een evenmenselijke relatie een bijdrage leveren, worden religieuze in-
zichten van de pastorant inhoudelijk verdiept en verbreed of bijgesteld. Er is 
geen sprake van een specifieke hulpvraag. De dialoog dient de levensbeschou-
welijke reflectie. Op de vraag waartoe deze reflectie dient, wordt niet ingegaan. 
3. Het tonen van begrip voor het handelen vanuit het perspectief van het eigen 
verhaal. (geestelijk verzorger is ondersteuner). Flierman formuleert: “Het doel 
is pastoranten in hun persoonlijke omstandigheden van nabij te leren kennen en 
op basis daarvan zoveel mogelijk met hen op te trekken” (169). Toch is dat 
blijkbaar niet waar het hem uiteindelijk om gaat. Deze bekrachtigende aanwe-
zigheid draagt eraan bij dat de ander steeds meer van zichzelf laat zien en ge-
zien en bevestigd wordt als mens (169;171). En ook dat lijkt niet het einddoel te 
zijn, want deze bekrachtigende aanwezigheid dient weer de communicatie over 
het handelen (169).  
4. Het plaatsen van het handelen in het perspectief van de christelijke boodschap 
(geestelijk verzorger is representant). Als doel formuleert Flierman hier: “het 
vertegenwoordigen van de christelijke boodschap in het leven van de pastorant” 
(172). Het perspectief van de christelijke boodschap geeft de richting aan waar-
in de communicatie over het doen en laten van de pastorant zich ontwikkelt. 
Men heeft de verwachting dat de pastorant zich openstelt voor christelijke in-
zichten. Men is meer, beter omvattender christen.  
  
De koppeling van de vier doeloriëntaties aan bestaande praktisch-theologische mo-
dellen en praktische rollen levert aanknopingspunten op voor methodiekontwikke-
ling bij elk van de onderscheiden doeloriëntaties afzonderlijk. Een ondersteuner 
gaat immers methodisch anders te werk dan een hulpverlener, gesprekspartner of 
representant. Onduidelijk blijft echter hoe deze doeloriëntaties en intenties zich tot 
elkaar verhouden. Zo is het denkbaar dat het plaatsen in het christelijk perspectief 
(4e model) gebeurt op de wijze van dialoog (2e model). De presentiebenadering (3e 
model) dient blijkbaar de dialoog en reflectie (2e model). Dit maakt het concept 
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diffuus. Verder valt op dat de beschrijvingen van de geïmpliceerde intenties maar 
ten dele vanuit de eigen discipline geformuleerd zijn. Eigenlijk is dat alleen bij de 
tweede en vierde het geval. De twee overige intenties zouden ook vanuit andere 
disciplines kunnen worden bediend. Een probleem is ook de status van deze vier 
afzonderlijke doeloriëntaties. Ze worden gepresenteerd als alternatieven: het zijn 
mogelijke doeloriëntaties waaruit men kan kiezen. Deze doeloriëntaties staan naast 
elkaar, er is geen hiërarchische of functionele ordening. De criteria op basis waar-
van men kan kiezen ontbreken. Die zouden moeten worden ontleend aan de centraal 
te realiseren waarde of doel van de discipline. Maar die is weer heel diffuus gefor-
muleerd: hulp, geestelijk welzijn, religieuze ondersteuning. Tot slot noem ik als 
nadeel nog de werkwoordelijke formulering: ‘bevorderen’, wat dus de vraag op-
roept naar de criteria waaraan dit beoordeeld kan worden.  
5.4.4 Timmerman 
De volgende twee praktijkdoelomschrijvingen die ik in deze paragraaf analyseer 
hebben geen theoretische maar een empirische basis. Timmerman heeft onderzoek 
gedaan naar morele en moreelrelevante goederen (‘waarden’) in het pastoraat, met 
name naar authenticiteit en autonomie. Analyse van dit materiaal leverde een lijst 
op van morele goederen (waarden) die in het pastoraat nagestreefd worden. De 
goederen waarop in het handelen van de pastores in feite geanticipeerd wordt en die 
verschijnen als saillante, de casus bepalende goederen worden door Timmerman als 
doelen van het pastorale handelen beschouwd. Deze goederen zijn vervolgens door 
Timmerman geclusterd en geanalyseerd. Het resultaat van die analyse is dat er twee 
grote groepen goederen zijn te onderscheiden die als doelstelling fungeren. Er zijn 
goederen die betrekking hebben op het leven van de pastorant en er zijn goederen 
die betrekking hebben op de pastorale betrekking. Daarbij staan de laatste in dienst 
van de eerste (Timmerman, 2011:484). Uiteindelijk gaat het in het pastoraat dus om 
goederen (waarden) die betrekking hebben op het leven van de pastorant. Die kun-
nen volgens Timmerman onderverdeeld worden in goederen die te maken hebben 
met de verhouding tot onszelf (bijvoorbeeld authenticiteit, zelfaanvaarding), goede-
ren die te maken hebben met de verhouding tot de wereld om ons heen (bijvoor-
beeld gerechtigheid, barmhartigheid, liefde) en goederen die te maken hebben met 
de verhouding tot wat ons overstijgt (bijvoorbeeld vertrouwen, hoop). Dat de ander 
‘een verhouding vindt’ tot het leven in al de genoemde relaties is dus het uiteinde-
lijke doel van het pastoraat. Op basis van de analyse van deze empirische resultaten 
formuleert Timmerman vervolgens een integrerende omschrijving.17 De verhouding 
tot zichzelf wordt ingevuld met een kwalitatieve opvatting van het begrip ‘innerlijke 
ruimte’, de verhouding tot de ander wordt ingevuld door de notie van ‘betekenisvol-
le plek tussen mensen’ en de verhouding tot wat ons overstijgt wordt ingevuld met 
de notie ‘ervaring van Gods liefde’. De praktijkdoelomschrijving van Timmerman 
luidt daarom:  
                                          
17 Dit is dus geen doelomschrijving zoals de praktijkbeoefenaar ze vooraf in het oog vat, maar een doe-
lomschrijving die achteraf geconstrueerd is op basis van het waarnemen en feitelijk spreken, handelen 
en reflecteren van de onderzochte pastores. 
Existentieel welzijn als praktijkdoel 
137 
‘Het bevorderen van innerlijke ruimte, een betekenisvolle plek tussen men-
sen en ervaring van Gods liefde, door als pastor beschikbaar te zijn op hel-
dere en duurzame manier, zorgvuldig de pastorant te erkennen als persoon 
en een gezamenlijke zoektocht naar God aan te gaan (478).  
 
De status van deze doelstelling is niet helemaal duidelijk. Enerzijds is het een re-
sultaat van een empirisch onderzoek onder pastores. Het zegt dus waar geestelijk 
verzorgers naar streven. Anderzijds wordt wel gesproken over ‘het’ doel van het 
pastoraat. Hier wordt voorbijgegaan aan de vraag wie ‘het’ doel bepaalt. Om 
daarvan te kunnen spreken dient dat wat de pastores zelf aandragen getoetst te 
worden op samenhang, coherentie en de mate van instemming hiermee onder col-
lega’s en opdrachtgevers.  
 
Ook hier vinden we twee lagen.  
 
Realiseren van waarden betrekking hebbend op de pastorant (verhou-
ding tot jezelf, de wereld en Transcendentie 
Realiseren van waarden betrekking hebbend op de pastorale betrek-
king (beschikbaar zijn, erkenning geven, samen zoeken) 
 
Fig. 5.3. Gelaagde doelstelling volgens Timmerman 
 
Deze doelstelling is werkwoordelijk geformuleerd (‘bevorderen’) en roept dus de 
vraag op naar de criteria waaraan dat gemeten kan worden. De verhouding tot ‘het 
leven’ wordt uiteengelegd in de verhouding tot jezelf, de ander en God. Opvallend 
is dat de drie relaties waarin de verhouding tot het leven van de pastorant wordt 
uiteengelegd, onverbonden naast elkaar staan. Dit heeft als onbedoeld gevolg dat 
het eigen domein van de geestelijke verzorging onvoldoende nadruk ontvangt. Im-
mers, het bevorderen van ‘innerlijke ruimte’ en ‘een betekenisvolle plek tussen 
mensen’ kan in beginsel ook door andere disciplines geschieden. Slechts het derde 
element ‘ervaren van Gods liefde‘ is domeingerelateerd. Maar moeten we het dan 
zo lezen dat dit laatste element dan het eigenlijke praktijkdoel is of op zijn minst het 
overkoepelende perspectief vormt? En als dat zo is, moet dat dan niet in de prak-
tijkdoelomschrijving geëxpliciteerd worden? Of moeten we hier een hiërarchische 
ordening aannemen zodat gezegd wil zijn dat ervaren van Gods liefde niet mogelijk 
is zonder een betekenisvolle plek tussen mensen en dat die weer niet mogelijk zon-
der innerlijke ruimte? Er zijn ook vragen te stellen bij de inhoud van de afzonderlij-
ke elementen. Wat is innerlijke ruimte? Timmerman biedt een kwalitatieve opvat-
ting. Hij omschrijft als volgt:  
 
‘Iemand beschikt over (grote) innerlijke ruimte, als hij of zij nuchter, zelfkritisch 
en beweeglijk in het leven en in zijn of haar geloof staat en zich op een ontspan-
nen manier verhoudt tot wat er in hem of haar omgaat, inclusief de eigen angsten, 
niet bang is voor het oordeel van anderen, zijn of haar emoties durft te laten zien, 
zichzelf en de eigen geschiedenis, inclusief de duistere kant ervan, aanvaardt en 
positief naar zichzelf kijkt, los van de eigen prestaties en zijn of haar eigen weg 
gaat rekening houdend met zijn of haar rechten en plichten” (479)  
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Innerlijke ruimte is hier een verzameling (waardebepaalde) psychische kwaliteiten 
van het innerlijk. Het bevorderen van de innerlijke ruimte houdt blijkbaar in een 
bevordering van al deze (vooral psychologische) categorieën in een bepaalde ba-
lans. De keuze en de verhouding van deze categorieën wordt niet verantwoord. Met 
het element ‘betekenisvolle plaats tussen mensen’ wordt door Timmerman bedoeld 
dat een mens is ingebed in zinvolle relaties. Het is een plaats tussen anderen waarin 
rust waardering en erkenning ontvangen kunnen worden (479-480). De term ‘bete-
kenisvol’ wordt hier dus niet in cognitief-hermeneutische maar in relationele zin 
gebruikt. Hierbij kan men de kritische vraag stellen of ‘betekenisvolle relaties’ niet 
meer inhoudt dan het ontvangen van erkenning zoals bijvoorbeeld participatie in de 
gemeenschap en de mogelijkheid tot dienstbetoon (Westerhof & Bohlmeijer, 
2010:49-93). In het derde element meldt zich expliciet het levensbeschouwelijke en 
praktisch-theologische discours van Timmermans studie. ‘Ervaren van Gods liefde’ 
is immers particulier-religieuze taal. In een levensbeschouwelijk gekwalificeerde 
praktijk is dit een legitiem praktijkdoel. Maar de vraag is op welke wijze dit een 
legitiem praktijkdoel kan zijn in de publieke ruimte van zorg en welzijn. Die vraag 
blijft ook staan als de term ‘ervaren van Gods liefde’ vervangen zou worden door 
een algemeen religiehistorische formulering in de trant van: ‘de spirituele ervaring 
van een ultiem opgenomen zijn in een omvattende realiteit van gekend zijn’ of 
kortweg ‘leven uit je Bron’. Hoort een dergelijk doel toch niet veeleer thuis in de 
private praktijken van de eigen levensbeschouwelijke instituties dan in de publieke 
ruimte? Wat is de rechtvaardiging voor het gegeven dat in een maatschappelijke 
zorgpraktijk een dergelijke spirituele ervaring beoogd wordt? Juist bij het meest 
domeingerelateerde begrip wordt dus de relatie met het algemene discours van zorg 
en begeleiding niet gelegd. Hier blijkt dat Timmerman de geestelijke verzorging op 
klassieke wijze ziet als een levensbeschouwelijk bepaalde en gelegitimeerde prak-
tijk in de publieke ruimte. 
De analyse van deze praktijkdoelstelling levert ondertussen wel een belangrijk me-
thodologisch inzicht op. Goederen (waarden) met betrekking tot de pastorale be-
trekking dienen goederen met betrekking tot het leven van de pastorant. Door rela-
tionele factoren (beschikbaar zijn, erkenning en samen spiritueel op weg gaan) be-
oogt de geestelijk verzorger het realiseren van inhoudelijke waarden bij de ander.18 
Niet de levensbeschouwelijke hermeneutische component is hier dus het werkzame 
bestanddeel van pastoraat en geestelijke verzorging, maar de relationele component. 
Wie de doelstelling van Timmerman als leidraad wil nemen voor methodiekont-
wikkeling, moet het dus zoeken in het beheren van de pastorale betrekking. Die 
dient zodanig te zijn dat door maximale beschikbaarheid, erkenning en bondgenoot-
schappelijkheid specifieke waarden op het gebied van de innerlijke ruimte, beteke-
nisvolle plek en ervaring van Gods liefde worden gerealiseerd. Over de vraag hoe 
dit verband ligt en hoe dit proces verloopt – wat nu net de specifieke methodiek-
                                          
18 Timmerman beantwoordt in zijn onderzoek de vraag: “….hoe draagt de pastor op basis van de gevon-
den inhoud van autonomie en authenticiteit bij aan de morele kracht van de pastorant (…..)?”. Het 
antwoordt luidt: “…door zichzelf op een gepaste wijze in de pastorale betrekking te tonen als een auto-
nome en authentieke, gelovige medemens.” (Timmerman, 2011:535). Wel moet een nuance aange-
bracht worden. “Dat relatievorming zekere ethische goederen in en bij de ander bewérkt is te veel 
gezegd. Wel kan gesteld worden de relatievorming uitnodigt, uitlokt, overhaalt tot het realiseren van de 
bewuste ethische goederen” (484).  
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vraag is - kan Timmerman in zijn studie geen uitspraak doen, maar dat het verband 
tussen relationele factoren en het realiseren van goederen bij de ander empirisch 
aannemelijk is gemaakt, is van belang.19 Een van de interessante uitkomsten van 
zijn empirisch onderzoek is m.i. dat de autonomie en authenticiteit van de ander 
(een waarde met betrekking tot het leven van de pastorant) bevorderd wordt door de 
authenticiteit en autonomie van de pastor (een waarde met betrekking tot de pasto-
rale betrekking).20  
Op basis van het empirisch materiaal onderscheidt Timmerman vervolgens twee 
vormen van relatiebeheer, door hem stuurmanskunst genoemd. Hij onderscheidt een 
koersvast sturend en een responsief bijsturend type. Het eerste type werkt vanuit 
tevoren opgestelde doelen, het tweede reageert vooral op de signalen van de ander 
(Timmerman, 2011:487-488). Dit onderscheid correspondeert met het onderscheid 
tussen een situatiegerichte en persoonsgerichte begeleiding, zoals dat naar voren 
kwam in de bespreking van het werk van Clebsch en Jaeckle. Het valt te verwach-
ten dat bij het eerste type een doelrationaliteit de overhand heeft en bij het tweede 
type een substantiële rationaliteit.  
5.4.5 Riemslagh 
Een tweede praktijkdoelstelling op empirische basis vinden we bij Riemslagh. Zij 
heeft onderzoek gedaan naar de wijze waarop pastores pastorale gesprekken voeren. 
In haar onderzoek analyseerde zij gesprekken van twaalf pastores van allerlei ach-
tergrond. Een van de vragen in de interviews luidde: “Wat is je doelstelling in pas-
torale gesprekken?” Nu is de doelstelling in pastorale gesprekken beperkter dan 
doelstelling van een gehele praktijk. Doelen die bijvoorbeeld in ritueel, liturgie en 
groepsgesprekken worden nagestreefd vallen buiten beeld. Toch is het goed haar 
bevindingen te overwegen omdat de praktijk van pastoraat en geestelijke verzorging 
voor het grootste gedeelte bestaat uit gesprekken en ook de genoemde andere com-
municatievormen van gesprekken vergezeld gaan. Riemslagh begint haar betoog 
met de formulering die geestelijk verzorgers van hun eigen praktijkdoel geven.21 Op 
                                          
19Hij omschrijft het verband uitgebreid als volgt: “Op grond van mijn onderzoek kan ik geen uitspraken 
doen over oorzakelijkheid, maar wel over passendheid of gerichtheid, niet over veroorzaken, maar wel 
over uitnodigen, verzoeken, verlokken, overhalen. Door heldere en duurzame beschikbaarheid, door 
aandachtige en trouwe omgang en door een gezamenlijke zoektocht naar God beweegt de pastor de 
pastorant ertoe innerlijke ruimte te vergroten, een betekenisvolle plek tussen mensen te vinden en zich 
voor de ervaring van Gods liefde open te stellen” (485). Uiteindelijk is de werkzame subjectiviteit van 
de ander dus beslissend: er moet door de ander een antwoord gegeven worden. 
20 Timmerman schrijft “Een van de conclusies van mijn onderzoek is dat de autonomie en authenticiteit 
van de pastorant wordt bevorderd in wisselwerking met de autonomie en authenticiteit van de pastor 
(….) Losser gezegd, de autonomie van de pastorant wordt bevorderd in wisselwerking met de authenti-
citeit van de werker.” (Timmerman, 2011:516) 
21 Zij noteert de volgende kernzinnen, die alle iets aangeven van een nagestreefd doel: ‘…als de ziel het 
bestaan raakt, dat is God; Mensen tot steun zijn; Betrokkenheid, warmte respect en medeleven laten 
ervaren; Een terreurvrije ruimte creëren; Mensen terugbrengen bij zichzelf, bij God en bij elkaar;Ik 
maak los, vang op en geef een stuk terug; Hoop en moed geven; Durven verdiepen; Mensen op een 
oorspronkelijker manier aan zichzelf teruggeven; Bronnen van vertrouwen opdiepen; Getuigenis afleg-
gen van de liefde en de nabijheid van God; Vragen naar geloven: wat inspireert jou? Wat houdt jou op de 
been? (Riemslagh, 2011:213-218). Bedacht moet worden dat ook al zijn sommige van deze pastores 
werkzaam als parochiepastor en andere als geestelijk verzorger in een instelling, ze in deze studie 
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basis van analyse van de interviews en de bijbehorende gesprekken komt ze tot een 
algemene formulering voor de doelstelling van het pastorale gesprekken, die door 
haar respondenten is gevalideerd. Die doelstelling luidt:  
 
Doel van pastorale gesprekken is gesprekspartners te helpen, vanuit hun ei-
gen bron, vrede te vinden met zichzelf, anderen en hun levensgrond/God. 
Vanuit een open spiritualiteit willen pastores ertoe bijdragen bij gespreks-
partners de verbindingen te actualiseren tussen hun huidige levenssituatie 
en hun geleefde zinrelaties, geloof en levensovertuigingen.22 
In functie daarvan investeren pastores in relatieopbouw en voeren ze het 
gesprek zodanig dat er verbindingslijnen oplichten tussen het levensverhaal 
van de gesprekspartner en de situatie waarin deze nu leeft, zodat zin, geloof 
en bewustzijn bekrachtigd worden.” (Riemslagh, 2011:222) 
 
Dit is opnieuw een complexe formulering, die geanalyseerd moet worden om duide-
lijk te zijn. Net als bij Timmerman draait geestelijke verzorging/pastoraat ook bij 
Riemslagh om de verhouding tot het leven in alle relaties: jezelf, de ander23 en wat 
je overstijgt. Daarbij gaat het haar om een verhouding van een bepaalde kwaliteit: 
doel is immers een verhouding in vrede.24 ‘Vrede’ is een spirituele term. De laatste 
relatie – de verhouding tot de levensgrond/God – is de eigenlijke inhoudelijke lei-
draad. Zij schrijft: “Het bewerken van vrede is gestuurd door en gericht op vrede 
met het bestaan en met de grond van het bestaan die we in onze joods-christelijke 
traditie God noemen” (225). Net als bij Timmerman is het ook hier de vraag of deze 
prioriteit dan ook niet expliciet in de doelstelling tot uitdrukking had moeten ko-
men.25 Riemslagh verdisconteert de onderscheiden verantwoordelijkheden van pas-
tor en pastorant: de pastor ‘helpt’ zodat de pastorant ‘vindt’. Een bijzondere kwali-
                                                                                                       
 
allemaal aangesproken worden op hun pastor-zijn, dus op hun christelijk-levensbeschouwelijke wor-
tels. Dat is terug te zien in de gegeven antwoorden. 
22 ‘Zinrelaties, geloof, en levensbeschouwing’ is de domeinomschrijving van Riemslagh. Geleefde zinre-
laties doelt op relaties waarin we leven en die ons motiveren om te leven. Geleefd geloof doelt op ge-
loofsbelevingen, geloofsuitdrukkingen en geloofsovertuigingen. Geleefde levensbeschouwing is de 
totaliteit van al dan niet religieus bepaalde mens- en wereldbeelden (Riemslagh, 2011:227). Hoe deze 
drie dingen zich tot elkaar verhouden, wordt niet duidelijk.  
23 Zowel bij Timmerman als bij Riemslagh mis ik de dimensie van het andere, onze niet-persoonlijke 
omgeving, wat we doorgaans met ‘wereld’ aanduiden. Dit geeft voet aan een personalistische verenging 
van pastoraat en geestelijke verzorging. 
24 De levensbeschouwelijke term ‘vrede’ wordt door Riemslagh in eerste instantie in nogal psychologi-
serende zin verstaan als ‘harmonie tussen het bewuste en onderbewuste, ratio en gevoel en met het 
vermogen te ‘kunnen laten zijn wat is’. (Riemslagh, 2011:224). Hier dreigt m.i. een personalistische-
psychologische verenging van het begrip vrede. Ik verwijs naar de discussie hieronder over menselijk 
geluk en de invulling die Bohlmeijer/Westerman daaraan geven (5.5.3). Zij geven ook ruimte aan noties 
als participatie in en dienst aan de samenleving als elementen van geluk (en vrede). Misschien moet 
vanuit het perspectief van het eigen domein van de geestelijke verzorging zelfs een paradoxaal element 
worden opgenomen: vrede kan ook onvrede met het bestaande omvatten: iemand kan vrede hebben als 
hij zich inzet voor vrede. Ik verwijs naar wat ik verderop opmerk over welzijn als toestand en beweging 
in 5.5.2 en het kritisch karakter van de spirituele conformiteit in 5.5.6. 
25 Hier wordt duidelijk dat Riemslagh evenals Timmerman geestelijke verzorging ziet als een relgieuze 
activiteit op publiek erf.  
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teit van deze vrede is dat die gevonden wordt vanuit ‘eigen bron’. De eigen bronnen 
van kracht en vertrouwen worden in de begeleiding aangeboord en gevitaliseerd. 
Het activeren van deze bronnen bestaat in ‘verbindingen actualiseren tussen de 
levenssituatie en geleefde zinrelaties, geloof en levensbeschouwing’. Dat is een 
sterk hermeneutisch getoonzette doelstelling, die het streefdoel van de begeleiding 
aangeeft. Dit is waar de geestelijk verzorger zich in zijn activiteiten op richt en 
waarop hij invloed heeft. Zijn inspanningen op dit gebied leiden tot een spiritueel 
gebeuren van ‘leven uit de eigen krachtbronnen’ dat zich manifesteert in ‘vrede’. 
Men zou nog verder kunnen gaan en zich afvragen waar die vrede dan weer toe 
dient. Het antwoord van Riemslagh gaat aanvankelijk in de richting van ‘het leven 
aan kunnen’ of ‘verder kunnen gaan’, maar dat wordt door haar slechts aangestipt 
en niet uitgewerkt.26 Uiteindelijk blijkt het haar te gaan om ‘menswording’, hetgeen 
wordt uitgewerkt met behulp van het ‘kruis der werkelijkheid’ van Rosenstock 
Huessy. Menswording vindt plaats als iemand zich weet te positioneren in de span-
ning tussen verleden en toekomst (tijd) en tussen binnen en buiten (ruimte), als je 
gehoor geeft aan de imperatieven ‘gedenk’, ‘luister’, ‘verzoen’ en ‘bekeer je’ (392). 
Zo zien we de volgende weg: verbinding eigen situatie en geleefde 
zin/geloof/levensbeschouwing >vrede >menswording. Pastoraat dient zo uiteinde-
lijk het spiritueel-religieuze doel van de menswording.  
Wat verder in deze doelstelling wordt gezegd heeft betrekking op de weg waarlangs 
dat gebeuren zal. Daarbij valt het woord ‘relatie’: ‘In functie daarvan investeren 
pastores in relatieopbouw… etc.’ Maar het gaat blijkbaar niet om relatieopbouw 
zonder meer: ze heeft een gerichtheid. De relatieopbouw is “…zodanig dat er ver-
bindingslijnen oplichten tussen het levensverhaal van de gesprekspartner en de 
situatie waarin deze nu leeft…..”. De investering in relaties heeft dus een duidelijke 
focus in het leggen van hermeneutische verbindingen.  
Deze karakteristieke combinatie van ‘relatie’ en ‘betekenisconstructie’ vindt haar 
achtergrond in het door Riemslagh omarmde paradigma van het relationeel con-
structionisme. In dit paradigma wordt ervan uitgegaan dat betekenissen niet alleen 
in relaties ontstaan, maar voortdurend in relaties worden bevestigd en ontwikkeld 
(110-114). Dit uitgangspunt heeft belangrijke implicaties. Kennis – betekeniscon-
structie - is in dit paradigma nooit los te zien van het functioneren van een kwali-
teitsvolle relatie. Het is daarmee verweven. Het is daaruit ontstaan en wordt daar-
door gevoed. Het is deze verwevenheid die we ook terugzien in haar praktijkdoe-
lomschrijving.27 Door het functioneren in een kwaliteitsvolle relatie vindt beteke-
nisconstructie plaats. Dat betekent dat relatie en betekenisconstructie nooit tegen 
elkaar kunnen worden uitgespeeld. Wie bezig is met betekenisconstructie werkt 
daarmee per definitie aan de (kwaliteit van de) relatie waar de betekenisconstructie 
naar verwijst en de relatie waarin die betekenisconstructie plaatsvindt. Niet alleen 
wordt een menselijke relatie en al wat daarin is op een bepaalde manier waargeno-
                                          
26 “Zo kunnen de aspecten van zichzelf (in relatie) in de huidige situatie opnieuw betekenisvol aanvoe-
len en kracht geven om de actuele spanningen en opgaven aan te kunnen” (curs. JDS). (Riemslagh, 
2011:223). Pastores “bouwen een diepgaande betrokkenheid op met gesprekspartners, door vragen te 
stellen, door te vragen en hen verrijkt aan zichzelf terug te geven, zodat gesprekspartners hoopvol verder 
kunnen” (curs. JDS) (220). 
27 De vraag kan dan ook gesteld worden of de geformuleerde praktijkdoelomschrijving toch niet meer 
door het relationeel-contstructionistisch perspectief is bepaald dan door de empirische resultaten.  
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men en geïnterpreteerd, maar een relatie bestaat in en wordt verdiept door het uit-
wisselen en samen zoeken naar betekenissen. Maar ook omgekeerd is er een ver-
band. Wie investeert in kwaliteitsvolle relaties investeert daarmee in betekeniscon-
structie. De ervaring van goed gesprek en een intense ontmoeting leiden tot een 
verandering in het symbolisch universum via de gedachte: ‘zo kan het leven ook 
zijn’. Relatievorming en betekenisgeving hangen in dit paradigma dus intrinsiek 
samen. Ze zijn niet identiek, maar vormen wel een geheel. Ze draaien om elkaar 
heen als de strengen van een DNA-molecuul. Als dit waar is, dan is het te weinig 
om de pastorale relatie slechts als ‘middel’ ‘context’ of ‘draagster’ van betekenis-
geving te omschrijven, zoals vaak gebeurt en ook Riemslagh zelf een paar keer 
doet. Men zal hier verder moeten gaan en zeggen dat in de geestelijke verzorging de 
begeleidingsrelatie (spirituele ontmoeting) een werkzame factor en intrinsiek on-
derdeel is in de betekenisconstructie van de ander. De kwaliteit van de begelei-
dingsrelatie is voor elke hulpverleningsdiscipline van belang, maar voor geestelijk 
verzorgers is ze niet slechts van voorwaardelijk, maar ook van inhoudelijk belang. 
Daarbij is te bedenken dat de begeleidingsrelatie zelf een van de ‘zinrelaties’ is 
waarom het in de geestelijke verzorging gaat. Deze begeleidingsrelatie is volgens 
Riemslagh - ook met de hermeneutische focus die haar eigen is - spiritueel gekwali-
ficeerd. Ze bedoelt ermee dat het pastorale contact het karakter heeft van een spiri-
tuele ontmoeting waarin het ‘behoeden van transcendentie’ centraal staat. Een mens 
is altijd ‘meer dan….’ (219;228). In de termen van Levinas gezegd: de alteriteit van 
de ander is hier het te bewaren en te bevorderen goed. Riemslagh vraagt van de 
pastor een open spiritualiteit, die ze echter opvat als een specifieke attitude: een 
houding waarin men bereid is het leven als geschenk te aanvaarden, zich te laten 
raken en veranderen door de (A)ander en vanuit het ontvangen geschenk uit te delen 
aan anderen.  
Karakteristiek voor deze omschrijving van doel en proces is de verbinding van ver-
schillende motieven: hermeneutische (‘verbinding situatie met geleefde zinrelaties 
etc.’) , relationele (relatieopbouw), spirituele (‘open spiritualiteit, vrede’).  
Ik probeer de methodische weg die hierin ligt opgesloten in beeld te krijgen door de 
gelaagdheid ervan als volgt te expliciteren:  
 
Menswording 
Vrede met jezelf, de ander en wat ons overstijgt 
Eigen bronnen van kracht en vertrouwen vitaliseren 
Verbindingen leggen tussen eigen levenssituatie en geleefde zinrela-
ties, geloof en levensbeschouwing. 
Spirituele ontmoeting: behoeden van transcendentie 
Investeren in relatieopbouw 
 
Fig. 5.4. Gelaagde doelstelling volgens Riemslagh 
 
Ook hier is de orde hiërarchisch: het bovenste is niet zonder het onderste: geen 
menswording zonder vrede, geen vrede zonder vitale eigen bronnen etc. Wie een 
methodische structuur zoekt, leze weer van onder naar boven: ‘investeren in rela-
ties’, leidt tot ‘spirituele ontmoeting’, leidt tot ‘verbindingen leggen’, leidt tot ‘vita-
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liseren van bronnen’, leidt tot ‘vrede’. Men kan veronderstellen dat men in de bege-
leiding van laag kan wisselen en dat op elk van deze niveaus de begeleiding een 
eigen karakter heeft. Begeleiden op de twee onderste niveaus vraagt een spirituele 
en levensbeschouwelijke gevoeligheid, waarin een substantiële rationaliteit leidend 
is. Begeleiden op de twee middelste niveau’s vraagt om een analytische en diagnos-
tische blik met bijbehorende therapeutische competenties, waarin probleemoriënta-
tie en doelrationaliteit leidend zijn. Begeleiden op het vierde niveau vraagt om een 
metgezel-achtige begeleiding die cirkelt rondom advisering en raad, waarin relatio-
nele motieven dominant zijn. Een goede begeleiding vraagt om diagnostische com-
petentie: op welke laag is interventie gewenst?  
 
Door de overkoepelende levensbeschouwelijke noties van ‘bron’ en ‘vrede’ en de 
belangrijke rol van zinrelaties, geloof en levensbeschouwing is deze praktijkdoe-
lomschrijving goed in het domein geworteld. Een belangrijke vraag blijft hoe de 
relatie met het discours van welzijn en zorg gelegd wordt. Het gaat Riemslagh uit-
eindelijk om vrede en menswording. Dat zijn spirituele en levenbeschouwelijke 
noties. Hoe open Riemslagh pastoraat ook wil zien, het blijft bij haar gaan om pas-
toraat en niet om geestelijke verzorging. In een specifiek religieus-spiritueel para-
digma is het streven naar een vorm van ‘vrede’ en ‘menswording’ volstrekt legi-
tiem, maar in een pluralistisch maatschappelijk gelegitimeerde praktijk vraagt dat 
om verantwoording. 
 
Het gebruik van religieuze termen in een maatschappelijke discours is sowieso 
problematisch. Dit kan geïllustreerd worden aan de hand van Riemslagh’s gebruik 
van de term ‘vrede’, die immers binnen elke spirituele en levensbeschouwelijke 
traditie immers wat anders betekent. Dat betekent dat in een algemeen inzichtelijk 
discours uitgelegd moet worden wat er onder verstaan wordt. Riemslagh geeft er 
op drie plaatsen een specifieke invulling aan. Ze gebruikt het als ‘label’ op wat 
pastores in hun eigen taal benoemen als ‘verbinding’ (“Vrede is het woord waar-
naar tussen de regels gezocht wordt”, 224). Even verderop geeft ze in een noot 
een psychologiserende invulling als ‘harmonie tussen het bewuste en onderbewus-
te, ratio en gevoel en het vermogen te ‘kunnen laten zijn wat is’. In de samenvat-
ting tenslotte vult ze het begrip nog een keer in, maar dan met noties uit de con-
textuele hulpverlening: meerzijdige partijdigheid, billijkheid en trouw (388). Vre-
de is bij haar uiteindelijk een regulatief begrip waarin een aantal uiteenlopende 
noties bijeengehouden worden. Dat is goed mogelijk, maar in een algemeen dis-
cours moet dat wel expliciet en inzichtelijk gemaakt worden. Gebeurt dat niet dan 
dreigt een verwarrende vermenging van taalspelen, een willekeurige invulling van 
het begrip en een verduistering van de ethisch-levensbeschouwelijke stellingname 
die onder het betoog ligt.  
5.4.6 Conclusies 
Ik trek uit de geanlyseerde praktijkdoelomschrijvingen een aantal conclusies.  
 
1. De geanalyseerde praktijkdoelomschrijvingen kennen alle een gelaagdheid 
die iets van een methodische weg onthullen.  
2. De geanalyseerde praktijkdoelomschrijvingen laten een specifieke configu-
ratie zien van hermeneutische, relationele en spiritueel-
levensbeschouwelijke motieven. De onderlinge verhouding van deze mo-
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tieven is bij de verschillende auteurs verschillend en ook niet altijd even 
duidelijk.  
3. Het denken over doelen is niet erg strak. Door de hierarchische ordening 
van doelen en subdoelen raakt de doelomschrijving verweven met de be-
schrijving van een proces uitkomend in een werkwoordelijke formulering 
van het doel. Dit doet afbreuk aan de praktische bruikbaarheid, omdat niet 
duidelijk is waar uiteindelijk de begeleiding tot rust komt. Verder staan 
mogelijke doeloriëntaties als alternatieven naast elkaar. Wanneer het een en 
wanneer het ander opportuun is, wordt niet duidelijk. 
4. Het onderscheid tussen streefdoelen en verhoopte doelen wordt wel impli-
ciet, maar niet expliciet gemaakt. Ook dit maakt de praktijkdoelomschrij-
vingen diffuus en moelijk te vatten. Niet duidelijk wordt op wat voor laag 
de begeleiding insteekt en tot hoever de begeleiding zich uitstrekt.  
5. Bij alle praktijkdoelomschrijvingen is de verbinding met het algemene dis-
cours van zorg en welzijn zwak. Ik zou juist in die verbinding mijn kracht 
willen zoeken. Daarom kom ik tot een eigen benadering die vertrekt vanuit 
het begrip welzijn.  
5.5 Existentieel welzijn 
In een cultuur waarin religie en levensbeschouwing vanzelfsprekend deel uitmaken 
van het publieke leven is het niet nodig om aan te geven hoe ze zich verhouden tot 
het welzijn van mensen. In onze westerse cultuur echter, waarin de religieuze waar-
den niet meer de hoogste in rang zijn maar het streven naar menselijk welzijn het 
ethisch fundament is geworden voor publieke zorg, moet voor een goede legitimatie 
uitgelegd worden hoe religie, levensbeschouwing en spiritualiteit mensen goed 
doet. Daarom benader ik het praktijkdoel van de geestelijke verzorging vanuit het 
algemene begrip welzijn.28 Dit welzijn omvat ook de integriteit die als kernwaarde 
van het zorgen is aangewezen. Deze inzet sluit aan bij de centrale doelstelling van 
alle agogische begeleiding en bij de beroepsstandaard voor geestelijk verzorgers uit 
2010, waarin het uiteindelijke – verhoopte - doel wordt benoemd als ‘geestelijk 
welbevinden’. Ook Smeets en Flierman noemen dit als uiteindelijk perspectief van 
de geestelijke verzorging. Men gebruikt de term ‘welbevinden’ omdat de term 
‘welzijn’ in ons taalgebeid refereert aan een specifiek beroepsveld dat bevolkt 
wordt door de ‘welzijnswerkers’. Toch verdient de term ‘welzijn’ de voorkeur bo-
ven ‘welbevinden’ omdat die laatste term ons beperkt tot een subjectieve beleving 
die zonder nadere toelichting een ‘feel-good’-betekenis heeft. De term welzijn is 
breder, omdat het behalve een subjectief element ook een normatief en maatschap-
pelijk element bevat. Welzijn gaat ook over wat we in onze samenleving welzijn 
achten. Welbevinden is dan de subjectieve beleving van welzijn. In het Engelse 
taalgebied speelt dit terminologisch onderscheid niet en spreekt men over ‘well-
being’. In plaats van ‘welzijn’ wordt ook gesproken over ‘geluk’ of ‘kwaliteit van 
leven’. In het Engels taalgebied spreekt men van ‘human flourishing’ (Schilderman, 
                                          
28 Dat dit niet betekent dat religie en levensbeschouwing beroofd worden van hun kritische kracht en 
gekortwiekt worden in hun zeggingskracht en betekenis, zal betoogd worden in 5.5.6 
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2009:13) 29 Ik kies ook voor de term welzijn, omdat het nauw aansluit bij de WHO 
definitie van gezondheid waarin gezondheid omschreven wordt als een ‘state of 
well-being’ dus als een vorm van integraal welzijn (WHO 1946, 1976). Volgens het 
in de gezondheidszorg veel gebruikte biopsychosociale model van Engel moet bij 
het begrip welzijn naast het biologische domein ook de psychische en sociologische 
domein worden betrokken (Engel, 1980; De Vries-Schot, 2006:21).  
 
Deze klassieke definitie is bekritiseerd als te idealistisch en te statisch (De Vries-
Schot, 2006:20). Huber stelt voor gezondheid veel dynamischer te definiëren na-
melijk als ‘het vermogen om zich aan te passen aan de uitdagingen die het leven 
stelt en om zelf de regie te voeren over het leven’ (Huber et al., 2011). Zo gezien 
kan iemand die een ziekte heeft toch gezond zijn. Maar ook in het concept van po-
sitieve gezondheid blijft ‘welzijn’ een kernnotie, omdat niet alle aanpassing ge-
zond kan worden genoemd. Het begrip welzijn krijgt veeleer een andere – bredere 
- invulling, parallel aan het welzijnsconcept in de positieve psychologie 
(Westerhof & Bohlmeijer, 2010). In de uitwerking van het concept gezondheid 
blijft in empirisch onderzoek ‘welzijn’ dan ook de hoogste scorende factor (Huber 
et al., 2013). 
5.5.1 Zijn en zo-zijn 
In welzijn kan men twee niveaus onderscheiden, die ik kortweg definieer als het 
niveau van ‘zijn’ en van ‘zo-zijn’. Met het gebruik van deze termen verwijs ik naar 
het algemene gegeven dat alles wat ‘is’ altijd ook op een bepaalde manier is waar-
door het zich onderscheidt van iets anders. Van menselijk welzijn is niet slechts 
sprake wanneer iemand zijn of haar bestaan prolongeert, maar ook wanneer iemand 
zijn of haar eigen aard of ‘vorm’ verwerkelijkt of zijn roeping of bestemming wil 
realiseren.30 Voor mensen betekent het dat ze hun menselijkheid verwerkelijken.  
 
Antieke filosofie 
Met het onderscheid tussen het ‘zijn’ en ‘zo-zijn’ sluit ik me aan bij een bekend 
onderscheid uit de antieke filosofie. Daarin wordt onderscheid gemaakt tussen een 
hedonistische en eudemonistische opvatting van menselijk welzijn en geluk. Het is 
een onderscheid waarop in recente psychologische bezinning wordt teruggegrepen 
(Marcoen, 2006a:341-343)31 De hedonistische opvatting raakt aan het niveau van 
‘zijn’ en houdt in dat geluk bestaat in een maximum aan genot en een minimum aan 
pijn. Slechts in uitzonderlijke situaties streven mensen naar pijn en wanneer dat het 
geval is, is het de bedoeling dat deze pijn weer leidt tot een bepaalde vorm van 
genot. Hier bevinden we ons op het niveau van het naakte bestaan, waarin men 
genot en heelheid nastreeft en pijn en kwetsuur vermijdt. Aristippus van Cyrene 
(435-356 v. Chr.) geldt als de bedenker van de term, maar de bekendste vertegen-
                                          
29 Die levenskwaliteit omvat levenscontinuïteit, gezondheid, lichamelijke integriteit, geestelijke erva-
ring, emotionele expressie, levensplanning, affiliatie, zorg dragen, spelen en omgevingscontrole. Schil-
derman verwijst hiervoor naar het werk van Nussbaum.  
30 Het voordeel van de abstracte formulering ‘zo-zijn’ is dat even in het midden gelaten kan worden hoe 
dit zo-zijn benoemd moet worden: aard, wezen, vorm, indivualiteit, persoonlijkheid, persoonskern, 
bestemming, roeping  etc. 
31 Marcoen onderscheidt in het denken over welzijn hedonistische en eudaemonistische paradigmata, 
(Marcoen, 2006a), 341-343. Voor een psychologische verwerking van deze denklijnen zie (Westerhof & 
Bohlmeijer, 2010), 49-93.  
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woordiger van deze denklijn is Epicurus (341-270 v. Chr.). Tronto raakt in haar 
zorgdefinitie bijvoorbeeld aan deze laag van het zijn, als ze in haar zorgdefinitie 
spreekt van het ‘in stand houden’ van de wereld. Toch is al in de oudheid ervaren 
dat de hedonistische opvatting van geluk tekort schiet. Het merkwaardige feit doet 
zich immers voor dat een mens met een maximum aan genot en minimum aan pijn 
toch niet gelukkig hoeft te zijn. Het omgekeerde is nog opmerkelijker: mensen die 
lijden blijken op een bepaalde manier toch gelukkig te kunnen zijn. Daarom is naast 
het hedonistische geluksbegrip ook het eudemonistisch geluksbegrip ontwikkeld. In 
deze opvatting heeft geluk te maken met iemands ‘demon’, iemands wezen, kern of 
eigen aard. Gelukkig is de mens die zijn eigen aard zo goed mogelijk uitleeft en zijn 
vermogens zo goed mogelijk ontwikkelt. We bevinden ons hier op het niveau van 
het zo-zijn. Een mens is ‘zo-en-niet-anders’. Hier gaat het om waarden als identiteit, 
individualiteit en eigenheid. Welzijn op dit tweede niveau houdt in dat iets of ie-
mand bestaat (leeft) in overeenstemming met dit ‘zo-zijn’ (eigen aard). Aristoteles 
is de grondlegger van deze denklijn (Verduin, 2007:68-71). Het is de overeenstem-
ming met dit ‘zo-zijn’ dat door de ander ‘goed’ wordt genoemd. Het komt in onze 
dagen naar voren in populaire uitdrukkingen als: ‘jezelf zijn’ ,‘echt zijn’, ‘authen-
tiek zijn’ ‘tot je recht komen’, ‘je ding doen’ e.d.32 Het is dan ook niet verwonder-
lijk dat als mensen zich ‘wel bevinden’, ze niet zeggen dat het ‘behaaglijk’ met hen 
gaat, maar dat ze zeggen dat het ‘goed’ met hen gaat en dat ze zich ‘goed’ voelen. 
Kortom: welzijn bestaat in de overeenstemming van ‘zijn’ en ‘zo-zijn’ die als 
‘goed’ wordt beoordeeld. 
 
De geestelijke verzorging vindt van nature het meest aansluiting bij het eudemo-
nistisch geluksbegrip: het geluk/welzijn zoals het ook in situaties van lijden en 
pijn ervaren kan worden. In het licht van de overtuiging dat pijn en lijden met het 
menselijk leven gegeven zijn, is zij als vanzelf gericht op een geluk dat dieper 
gaat dan afwezigheid van pijn. Toch mag de hedonistische opvatting van welzijn 
en geluk niet uit beeld verdwijnen. Alle welzijn impliceert uiteindelijk integriteit 
en daarmee wegnemen en verminderen van pijn. Dat is zowel bij de lichamelijke 
zorg als de geestelijke verzorging het geval. Men spreekt wel over ‘zielenpijn’ en 
over pastorale en geestelijke zorg als ‘balsem voor de ziel’. Net als bij lichamelij-
ke zorg kan die soms bestaan uit toevoegen van lijden, maar alleen als op een an-
der gebied het genot zodanig wordt vergroot dat het tegen dit lijden opweegt. Zo-
als het op medisch gebied gaat om operaties, bijwerkingen van medicijnen etc. 
gaat het in de geestelijke verzorging om noties als opoffering, zelfverloochening, 
boetedoening en het afbreken (of laten afbreken) van bestaande knellende wereld-, 
zelf- en godsbeelden wat gevoelens van onherbergzaamheid kwetsbaarheid en on-
zekerheid kan teweegbrengen. Dit is alleen acceptabel als het leidt tot een goed 
van grotere waarde namelijk overeenstemming met het eigen zo-zijn. Die over-
eenstemming brengt weer een eigen soort genot met zich mee. (“het voelt goed”, 
“ondanks alles zou ik dit nooit willen missen” etc.) De eudemonistische opvatting 
kan zich dus nooit geheel losmaken van de hedonistische opvatting, leeft daar in 
zekere zin van.33 
 
Wat is de eigen aard van de mens? 
                                          
32 Deze noties behoren sinds de romantiek tot het grondbestand van het moderne zelfbewustzijn 
(Taylor, 2010 (2007):625-664).  
33 Vgl. de rol die Levinas blijft toedichten aan het ‘genieten’ als wij geroepen worden in te gaan op het 
appel van de ander (Keij, 2012:47-57). 
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De ‘eigen aard’ heeft in de loop van de geschiedenis vanuit verschillende discour-
sen verschillende namen en inhouden gekregen. Aristoteles sprak over de ‘vorm’ 
van iets of iemand. Verwante termen zijn ‘wezen’, ‘identiteit’, ‘individualiteit’, 
‘uniciteit’ ‘persoonlijkheid’, ‘persoonskern’, ‘zelf’ of ‘ziel’. In een premodern dis-
cours werd hierover gesproken in essentialistische zin, als waren dit zaken van een 
eigen substantie. Het zo-zijn van mensen en dingen was in dit denken een werkelijk 
bestaand ding. Je kon het na meer of minder inspanning blootleggen en beschou-
wen. Dat hield ten eerste in dat het formuleerbaar was. In de tweede plaats werd dit 
zo-zijn - eenmaal gevonden - als onveranderlijk gezien. In onze laat-moderne tijd 
kunnen we zo niet meer over de eigen aard van de mens spreken. Dat wat als het 
specifiek menselijk ‘zo-zijn’ (identiteit, wezen, zelf etc.) geformuleerd werd bleek 
uiteindelijk in hoge mate variabel en historisch-cultureel bepaald te zijn. Het bleek 
een sociale constructie te zijn en sterk verbonden met wat in een bepaalde tijd en 
cultuur waardevol en belangrijk gevonden werd. Zo bestaat voor Aristoteles zelf het 
geluk in het uitleven van ’s mensen redelijke (=beschouwende) natuur. De gelukki-
ge mens is volgens Aristoteles daarom de wijze (filosoferende) mens. Voor hen die 
door de westerse moderniteit zijn heengegaan zijn vooral de waarden van vrijheid, 
autonomie en authenticiteit van belang (Taylor, 2009 (1989))34. Voor hen is de 
gelukkige mens de vrije, autonome en authentieke mens. In de joods-christelijke 
mensbeschouwing en ethiek staat het begrip verantwoordelijkheid centraal. In deze 
traditie is het wezen van een mens gelegen is in zijn ‘schepsel –zijn’ en de roeping 
om antwoord te geven op de stem van God in de torah en/of de stem van Jezus om 
zich vervolgens met God, mens en wereld te verbinden. De gelukkige mens is hier 
de antwoordende en in relatie levende mens. In oosterse tradities staat de spirituele 
natuur van de mens centraal: de gelukkige mens is hier de materieel onthechte 
mens.35 In de Islam tenslotte is ‘overgave aan de wil van God’ de centrale notie: de 
gelukkige mens is de mens die zich in gehoorzaamheid overgeeft aan Allah 
(Isgandarova, 2013:109). De formulering van het zo-zijn hangt dus samen met de 
spirituele en ethische oriëntatie die aan het menselijk handelen richting geeft. Zo 
wordt de visie van Taylor bevestigd dat iemands identiteit samenhangt met de 
plaats die men in de morele ruimte inneemt. Mensen leven hun eigenheid niet uit als 
zou die al vaststaan, maar ze zoeken ernaar in handelen en denken, in een spirituele 
en ethische oriëntatie. Dat leidt tot de conclusie dat als iemand iets als goed ervaart, 
er niet slechts sprake is van overeenstemming met de specifieke lichamelijke, psy-
chische of sociale behoeften (niveau van het zijn), maar ook van overeenstemming 
met de specifieke morele, spirituele en levensbeschouwelijke oriëntatie (niveau van 
het zo-zijn). Hiermee is inzichtelijk geworden dat de zorg voor deze overeenstem-
ming wezenlijk behoort bij een zorgende begeleiding die gericht is op welzijn.36 In 
                                          
34 De Lange ziet autonomie (‘het vermogen van mensen om aan hun uniciteit vorm te geven’) als doel 
van zorg (De Lange, 2011:9).  
35 “All the teachings of the Buddha can be summed up by the follwoing phrase: Nothing whatsoever 
should be clung to as “me” or “mine” (….) “To cling to nothing’ is a guide to the proper relationship to 
experience….”, (Block, 2012:4). 
36 Hetzelfde wordt benadrukt door De Vries-Schot die pleit voor het uitbreiden van het biopsychosocia-
le model van Engel met een vierde dimensie waarin het gaat om levensoriëntatie en die men kan aan-
duiden me de termen existentieel, transcendentaal of spiritueel (De Vries-Schot, 2006:21;263-267). 
Voor het problematische van de nevenschikking van de existentiele dimensie naast andere zie 5.5.6.  
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welzijn gaat het erom dat mensen tot hun recht (=zo-zijn) komen. Wat dit ‘recht’ is, 
is contextueel levensbeschouwelijk bepaald, maar daarom niet minder reëel aanwe-
zig. 
 
Het spreken over eigen aard, kern, ziel, zelf, wezen, identiteit etc. van de mens is 
kennistheoretisch niet onproblematisch en vraagt om verantwoording. Ik neem 
een positie in die constructivistisch transcendentaal realisme genoemd zou kunnen 
worden. Op basis van mijn ervaring als mens ga ik uit uit van (=geloof ik in) een 
reëel bestaan van een eigen aard van mensen en dingen. Er bestaat voor elk zijnde 
een specifiek ‘zo-zijn’, dat zijn intrinsieke (onaantastbare) waarde uitmaakt. Dit 
‘zo-zijn’ beschouw ik evenwel als transcendent aan ons denken. Het is door ons 
denken wel te omcirkelen en te benaderen, maar nooit te vatten: “De dingen heb-
ben hun geheim” (V.d. Beukel, 1990). Dit benaderende denken is contextueel-
historisch bepaald en narratief gefundeerd. De formuleringen van dit zo-zijn – in 
verhaal, beeld en concept – zijn sociale constructen, waarin mensen naar dit zo-
zijn reiken, zonder het ooit te kunnen vatten. Dat wil echter niet zeggen dat deze 
formuleringen geen basis hebben in de werkelijkheid buiten ons bewustzijn. Men-
sen kunnen er niet maar op los construeren, vertellen en verbeelden. Vroeg of laat 
komen ze zichzelf (=het ‘zelf’) en/of de wereld in hun ‘hardheid’ tegen. In hun 
vertellend, verbeeldend en conceptualiserend construeren blijven mensen op een 
bepaalde manier en in bepaalde mate gebonden aan hun reële ‘zo-zijn’. Dat dit 
‘zo-zijn’ nooit ten volle formuleerbaar en bovendien kwetsbaar en veranderlijk is, 
neemt niet weg dat het bestaat en in een gegeven situatie functioneert als een reëel 
bestaande scheidsrechter voor wat als goed en niet-goed wordt ervaren. Onder de-
ze condities blijft het mogelijk zinvol te spreken van het ‘zo-zijn’ (wezen, per-
soonlijkheid, zelf, ziel, identiteit etc. ) van een mens als een reëel iets en over ge-
luk of welzijn als de mate waarin men al dan niet in overeenstemming daarmee 
leeft. 
 
Op basis van bovenstaande overwegingen kan geestelijke verzorging gezien worden 
als een vorm van zorgende begeleiding die zich nadrukkelijk uitstrekt tot die twee-
de, diepere, laag in het welzijn: die van het ‘zo-zijn’. Wat de geestelijke verzorging 
vanuit haar eigen domein bijdraagt aan de congruentie van zijn en ‘zo-zijn’ kan 
gelden als praktijkdoel. Wat het verder ook mag zijn, het is minimaal een vorm van 
zorgende begeleiding waarin wordt beoogd dat mensen tot hun ‘recht’ (= ‘zo-zijn’) 
komen. Het besef van de contextuele gestalte en constructieve aard van de mense-
lijke waarneming en kennis brengt met zich mee dat dit ‘recht’ geen vaststaand 
gegeven is, maar veeleer iets waarnaar door mensen handelingsmatig en cognitief 
gezocht wordt. Geestelijke verzorging heeft daarom in hoge mate het karakter van 
‘helpen met zoeken’. De begeleiding heeft op zijn minst twee lagen, waar we ook al 
in hoofdstuk 4 op stootten37: het helpen zoeken naar dit specifieke ‘zo-zijn’ en het 
helpen bij een leven in overeenstemming daarmee.38 
5.5.2 Toestand en beweging 
Wanneer we uitgaan van de Nederlandse term welzijn, leert een blik op de antieke 
filosofie ons dat niet alleen het woorddeel ‘wel-‘ twee lagen kent, maar ook het 
                                          
37 Zie 4.6. 
38 Dit zou de ‘lagen’ kunnen verklaren die we opmerken in de visies van Smeets, Flierman, Timmerman 
en Riemslagh. 
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woorddeel ‘-zijn’. Zij leert ons dat ‘zijn’ opgevat kan worden als toestand en bewe-
ging.39 Welzijn is niet slechts een toestand van harmonie en evenwicht, maar ook 
een kwestie van spanning en beweging. Menselijk zijn is menselijk leven, en leven 
is per definitie veranderen en zich begeven in vormende interactie met telkens ver-
anderende omstandigheden.40 Welzijn omvat daarom niet alleen de balans, maar 
ook de onbalans, die resulteert in een menselijk streven (Frankl, 1978 (1946):131-
132). De ervaringen en klinische praktijk van de Weense psychiater Frankl wijzen 
uit dat de mens desintegreert als er niets meer te streven valt. Een mens voelt zich 
pas ‘wel’, als hij vanuit een situatie van onbalans kan streven naar een buiten hem 
liggend doel. Zo is duidelijk dat welzijn niet slechts bestaat als een storingsvrije 
toestand maar ook als het menselijk streven daarnaar als van die storingsvrije toe-
stand nog geen sprake is. Voor geluk is het nodig dat er iets te streven overblijft, 
omdat de mens een strevend wezen blijkt te zijn. Anders gezegd: ook in het streven 
ligt welzijn. Op deze wijze wordt inzichtelijk dat welzijn niet samenvalt met een 
leed-vrij bestaan. Welzijn kan onvolmaaktheid en daarmee leedervaringen omvat-
ten. Welzijn kan bestaan in de gestalte van de hoop.  
Voor de begeleiding betekent dit dat tweeërlei oriëntatie mogelijk is: een inhoude-
lijke en een persoonlijke. Deze tweeërlei oriëntatie op het doel loopt parallel aan 
wat we bij de analyse van doelen in het pastoraat vonden. Men kan de blik richten 
op de inhoudelijk na te streven toestand, om vervolgens te kijken naar wat er voor 
nodig is om daartoe te geraken. Men kan de volgorde ook omkeren en in de bege-
leiding de aandacht richten op de menselijke persoon: wat heeft de ander nodig om 
diens eigen doelen te bereiken en waarden te realiseren. Welk doel de ander na-
streeft is dan een vraag van tweede orde. In dit laatste geval wordt het praktijkdoel 
vooral uitgedrukt in termen van persoonlijke bekrachtiging: ‘empowerment’.41 Om-
dat er in onze cultuur vanwege de processen van pluralisering en individualisering 
steeds minder sprake is van gedeelde visies op nastrevenswaardige toestanden, 
hebben de meeste praktijkdoelomschrijvingen binnen de psychosociale begeleiding 
een sterk persoonsgerichte oriëntatie. Ze richten zich vooral op het vergroten van de 
vermogens van de ander: lichamelijk vermogen, psychisch vermogen, sociaal ver-
mogen en ook het zingevend (beschouwend) vermogen.42 Het respecteren van ie-
ders autonomie en zelfwerkzaamheid - een overwegend motief in deze doelstellin-
gen - is in onze cultuur een belangrijke waarde. Veel hangt echter af van de opvat-
                                          
39 De namen die hier aan verbonden zijn, zijn die van Parmenides (ong. 515 v. Chr.) en Heraclitus (540-
480 v. Chr.).  
40 Dit is ook de leidende gedachte van Hubers denken over gezondheid, waarin de veerkracht om zich 
aan veranderde omstandigheden aan te passen de kernnotie is.  
41 Dit Engelse woord, dat letterlijk betekent`iemand tot iets in staat stellen, en dat in het Nederlands 
meestal onvertaald blijft, wordt in allerlei verbanden gebruikt om aan te geven dat het streven is de 
doelgroep in staat te stellen zelf problemen op te lossen. Het houdt in dat op een of andere manier de 
macht (power), het vermogen, van de ander wordt vergroot zodat de ander kan doen wat hij naar eigen 
gevoel wil en moet doen.  
42 In hoofdstuk 4 noemde ik praktijkdoelomschrijvingen als ‘het vergroten van de innerlijke ruimte’ 
(Leget) of het ‘vergroten van de narratieve competentie’ (Ganzevoort), ‘het kunnen ontdekken van 
samenhang in je leven’ (Smeets) of het ‘kunnen ontwikkelen van levenskwaliteit in levensbeschouwelijk 
perspectief’ (Schilderman). De begeleiding die gericht is op het vergroten van het vermogen tot zinge-
ving heeft een coachend karakter: men helpt de ander zodat die zélf beter tot adequate zingeving kan 
komen.  
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ting van autonomie. 43 In de zorgethiek wordt autonomie nadrukkelijk in verband 
gebracht met de fundamentele kwetsbaarheid en afhankelijkheid die aan het mense-
lijk bestaan eigen is en die in gemeenschap wordt beleefd. Wanneer autonomie 
uitsluitend in termen van onafhankelijkheid wordt gedefinieerd, is het met betrek-
king tot zingeving een hoogst problematische notie. Het staat namelijk op gespan-
nen voet met het gegeven dat ook met intacte en vol ontwikkelde vermogens het 
niet altijd gemakkelijk is om tot zingeving te komen. Verabsolutering van autono-
mie met betrekking tot zingeving veronderstelt bovendien een individualistische 
zingevingsopvatting, alsof een mens in z’n eentje tot zingeving komt, mits zijn 
vermogens maar intact zijn. Deze opvatting geeft onvoldoende aandacht aan het 
gegeven dat zingeving een proces is dat binnen relaties, en binnen een gemeen-
schap, wordt beoefend, waarin men wezenlijk van elkaar afhankelijk is. Men zal 
zelfs verder moeten gaan en stellen dat zin ook in het ervaren van gemeenschap 
bestaat. Ook staat deze opvatting in spanning met de opvatting van zorg. Zorg 
wordt nu juist gegeven aan mensen die tijdelijk of blijvend bepaalde vermogens 
missen. Soms moeten uit ethische motieven bepaalde functies van de ander niet 
alleen ondersteund worden, maar ook worden overgenomen. Zo kan de cognitieve 
kant van het zingevend vermogen (betekenisgeving) van mensen onherstelbaar 
aangetast zijn en moet die functie door anderen worden overgenomen. Dat is het 
geval bij diep dementerenden en diep verstandelijk gehandicapten. In dat geval zijn 
er anderen (mantelzorgers, verzorgers) die dat aspect van het zingevingsproces 
overnemen. Het zingevingsproces van diep dementerenden en verstandelijk gehan-
dicapten wordt gevoed door de betekenisgeving van anderen. Een mens leeft dan in 
een bedding van betekenisgeving door anderen. Om al deze redenen kan met een 
persoonsgerichte oriëntatie die cirkelt om autonomie niet worden volstaan. Wie 
iemand wil bekrachtigen, doet dat altijd met het oog óp iets. Om te kunnen bekrach-
tigen, is een zekere mate van verwantschap met het streven van de ander noodzake-
lijk. Het zal niet lukken om iemand te bekrachtigen in wiens missie je als begeleider 
niet gelooft of die je moreel verwerpt. Wie zich niet op een of andere manier kan 
verbinden met het doel van de ander kan niet goed bekrachtigen. Een inhoudelijke 
situatie-gerichtheid kan daarom ook in een begeleiding die uit is op bekrachtiging 
niet gemist worden.44 Dit leidt tot de conclusie dat elke goede begeleiding zowel 
een persoonlijke als een inhoudelijke gerichtheid kent. In de persoonsgerichte mo-
dus zorgt de begeleiding bij zingeving ervoor dat de spirituele en levensbeschouwe-
lijke vermogens versterkt worden (hoe kan ik zin en waarde vinden?). In de inhou-
                                          
43Vgl. de beschouwingen van De Lange die zich baseert op de manier waarop Ricoeur autonomie en 
kwetsbaarheid verbindt (De Lange, 2011:16-21). Hij schrijft: “Autonomie is een waardevol ideaal in de 
zorg, als het niet vereenzelvigd wordt met de liberale idee van de mens die zichzelf tot eigendom heeft, 
zelfbeschikkend en onafhankelijk (…..), maar met het oermenselijke vitale vermogen om iets in de 
wereld uit te richten en zich zo in zijn eigenheid te bevestigen. Autonomie is de nastrevenswaardige 
horizon voor mensen die, binnen de begrenzingen van hun context en situatie, in staat worden gesteld 
om in vrijheid hun vermogens te ontwikkelen en de unieke persoon te worden die ze, gegeven hun 
feitelijke begrenzingen, zelf verkiezen te zijn.” (20). Timmerman spreekt over autonomie in samenhang 
met authenticiteit en stelt dat autonomie betekent dat je jezelf een wet oplegt binnen het geheel waar-
toe men behoort (Timmerman, 2011:527).  
44 Onder elk begeleidingsdoel en onder elke begeleidingsmethodiek ligt een morele stellingname over 
wat het nastrevenswaardig goede is. Dat is de consequentie van wat Taylor betoogt in zijn concept van 
de morele ruimte. Er is geen autonomie zonder oriëntatie op ‘het goede’.  
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delijk gerichte modus zorgt de begeleiding ervoor dat de ander daadwerkelijk on-
dersteund en geholpen wordt bij deze oriëntatie (welke zin en waarde kan ik vin-
den?). In de eerst modus heeft de begeleider een coachende rol, in de tweede heeft 
hij/zij de rol van betrokken metgezel die daadwerkelijk mee helpt zoeken.  
5.5.3 Domeinen van welzijn 
Welzijn is inhoudelijk ten diepste spiritueel en levensbeschouwelijk bepaald, maar 
het kan wel uiteengelegd worden in een aantal formele aspecten. De psycholoog 
Marcoen heeft een inzichtelijk model ontwikkeld door in het welzijn een aantal 
domeinen te onderscheiden. Zijn schema ziet er als volgt uit.  
 
Figuur 5.5 Gebieden en dimensies van welbevinden volgens Marcoen (1987). 
 
Volgens Marcoen wordt het menselijk welbevinden beïnvloedt door een aantal 
factoren: het lichaam, de materiële welstand, de psychische werkelijkheid, de socia-
le en culturele context en de totaliteit van het bestaan. Zo kan het menselijk welbe-
vinden uiteengelegd worden in lichamelijk, psychisch, sociaal, cultureel en existen-
tieel welbevinden, die natuurlijk alle op een bepaalde manier samenhangen. Het 
menselijk welbevinden (=ervaring van welzijn) kan gezien worden als de resultante 
van scores op al deze domeinen. Het interessante aan dit model is, dat het ruimte 
laat voor onderlinge spanningen tussen de afzonderlijke domeinen. Men kan zich op 
het ene terrein wel bevinden, terwijl men dat op een ander terrein veel minder doet. 
Interessant is dat het existentiële levensdomein in dit model expliciet wordt ge-
noemd. Het existentieel welbevinden is hier te zien als een welbevinden met be-
trekking tot de verhouding tot het leven zelf.  
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Bij dit schema zijn wel een aantal vragen te stellen. Marcoen beschrijft het exis-
tentiële welzijn kortweg als een welzijn dat te maken heeft met het “vinden van 
richting en doel in het persoonlijk leven en het bestaan als zodanig” (Marcoen, 
2006a:349).45 Dat is weliswaar een handzame omschrijving, maar bepaalde aspec-
ten blijven hierbij onderbelicht, zoals bijvoorbeeld het ervaren van relationele ge-
borgenheid en de overeenstemming met de eigen aard. Een vraag moet ook ge-
steld worden bij de nevenschikking van het persoonlijk bestaan en het bestaan als 
zodanig. Voor het persoonlijk leven is inderdaad een minimaal besef van samen-
hang orde en richting levensnoodzakelijk. Voor het bestaan als zodanig geldt dat 
echter niet. Het ervaren van zin en samenhang in het persoonlijk bestaan blijkt in 
de laat- of postmoderne samenleving te kunnen samengaan met ervaren zin- en 
ordeloosheid in het bestaan als geheel.46 In het vinden van doel en richting kan het 
dus ook gaan om het doen van bevredigende en zinvolle eerste stappen op een 
weg, waarvan men niet weet of die doorloopt of doodloopt, begaanbaar dan wel 
onbegaanbaar is, een bestemming heeft of niet. In de derde plaats is de gesugge-
reerde nevenschikking van de existentiële dimensie naast de overige problema-
tisch. Opvallend is dat Marcoen in zijn omschrijving van ‘het psychische’ tal van 
zingevingstermen gebruikt (vrede hebben, toekomstperspectief hebben). Dit geeft 
aan dat de existentiële dimensie niet ‘los verkrijgbaar’ is, maar blijkbaar inge-
vlochten is in andere dimensies.47 Dit kan gezien worden als een indicatie van de 
bijzondere locus van de existentiële dimensie: zij staat niet naast de andere, maar 
ligt er onder.  
 
Een ander profiel van welbevinden vinden we bij Westerhof en Bohlmeijer. Zij 
denken in het kader van de ‘psychologie van de levenskunst’ na over menselijk 
geluk vanuit de definitie die de World Health Organization van de Verenigde Naties 
(WHO) biedt van geestelijke gezondheid (‘mental health’) . Die definitie luidt:  
 
“A state of well-being in which the individual realizes his or her own abilities, can 
cope with the normal stresses of life, can work productively and fruitfully, and is 
able to make a contribution to his or her community” (WHO, 2005:12). 
 
Dit is een definitie die zowel recht doet aan het statische als het dynamische aspect. 
Er is immers sprake van ‘state of well-being’ (statisch) die zich manifesteert in het 
realiseren van talenten, het omgaan met stress’ en het leveren van een bijdrage aan 
de gemeenschap (dynamisch). Westerhof en Bohlmeijer vatten ‘geluk’ of ‘welzijn’ 
handzaam samen in de triade van emotioneel welbevinden, zelfrealisatie en maat-
schappelijke participatie (Westerhof & Bohlmeijer, 2010:49-93). Het is dus meer 
dan louter subjectieve passieve beleving. Geluk is ook gelegen in de wijze waarop 
mensen actief zijn. Anders dan bij Marcoen wordt zingeving/spiritualiteit hier niet 
als aparte dimensie onderscheiden. Het valt zelfs geheel buiten het model, maar kan 
er bijbedacht worden als we het zien als een onderliggende, integrerende dimensie, 
die het totale welbevinden structureert en kleurt. De door Westerhof en Bohlmeijer 
onderscheiden drie elementen van welzijn kunnen dan opgevat worden als ‘gelei-
                                          
45 In deze formulering vinden we het onderscheid terug dat Bouwer maakte tussen ‘zin in het leven’ 
(richting, persoonlijk leven) en ‘zin van het leven’ (doel, bestaan als zodanig) (Bouwer, 2003). 
46 Vgl. ook Verduin, die spreekt van ‘zinvol leven temidden van geen-zin’, met een verwijzing naar de 
existentiële psychotherapie van de Amerikaanse psychiater I. Yalom (Verduin, 2007:103).  
47 Vgl. het schema dat Leget presenteert (Leget, 2008:55). Het spirituele wordt hier gezien als een de 
overige bestaansdomeinen beïnvloedend centrum dat zelf ook weer gevoed wordt door de ervaringen 
die in de overige domeinen van het leven worden opgedaan.  
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dende elementen’ dat wil zeggen als identificeerbare lijnen waarlangs het zinge-
vingsproces zijn inkleurende invloed op het totale welzijn doet gelden. Dat het zin-
gevingsproces emotioneel welbevinden kan dienen is evident. Wie zin vindt, vindt 
voldoening. Zelfrealisatie roept de vraag op welk ‘zelf’ er dan wordt gerealiseerd. 
Het zelf is slechts toegankelijk via het beeld van het zelf en dat beeld wordt ontwik-
keld in het zingevingsproces dat van narratieve aard is. Ook met betrekking tot het 
omgaan met de normale stress van het leven dat bij die zelfrealisatie hoort, levert 
het zingevingsproces een belangrijke bijdrage. Onderdeel van het omgaan met 
stress (coping) is immers een inschatting (appraisal) van de situatie waarin men zich 
bevindt.48 Deze inschatting is een vorm van interpretatie en staat als zodanig nooit 
los van de betekenis die men geeft aan het leven als geheel en het eigen leven. Ook 
heeft het omgaan met stress te maken met iemands ‘resources’ om een andere tech-
nische term uit de copingliteratuur te gebruiken. Spirituele krachtbronnen (o.m. 
voorbeeldfiguren) zijn daarbij van groot belang. Ook het derde punt - de sociale en 
maatschappelijke participatie - is een belangrijk geleidend element voor het zinge-
vingsproces. De waarden en visies met betrekking tot het zelf en de wereld motive-
ren en richten de maatschappelijke participatie.  
Deze verkenning van de domeinen van welzijn bij Marcoen en Westerhof-
Bohlmeijer roept de vraag op naar de status van het het existentiële domein (dat in 
mijn concept levensbeschouwelijk bemiddeld is en spiritueel gevoed wordt).  Is het 
een domein naast andere of heeft het een ‘status aparte’ en is het verborgen, onder-
liggend en integrerend?49  
5.5.4 Existentieel welzijn als beaamd optimum  
De verschillende domeinen van welzijn kunnen met elkaar harmoniëren, maar ook 
in spanning met elkaar staan. Ieder mens heeft een individueel profiel van welzijn 
naar de mate waarin er recht is gedaan aan elk van de constituerende factoren. Dat 
is de reden dat het voor een mens altijd moeilijk is om de vraag te beantwoorden of 
hij gelukkig is. Het antwoord zal altijd zijn: op het ene terrein wel, op het andere 
terrein niet, op het ene vlak meer, op het andere vlak minder. Toch is welzijn geen 
nietszeggend begrip. Men kan vaak duidelijk zien of iemand wel of niet ‘lekker in 
zijn vel zit’ en of het al of niet ‘goed’ met iemand gaat. Daarom mag verondersteld 
worden dat er voor elk mens in een gegeven situatie een ‘optimum’ aan welzijn 
bestaat. Dit optimum kan worden opgevat als een combinatie van welzijnsfactoren 
in een gegeven situatie waarvan men zegt: ‘dit past bij mij en de situatie waarin ik 
verkeer, hiermee ben ik tevreden en zo is het goed’. Anders gezegd: het welzijnsop-
timum kan gezien worden als een welzijnsprofiel dat men kan beamen en aanvaar-
den. Dit ‘beamen van het leven’ is een existentieel-spirituele notie die kan gelden 
als indicator van existentieel welzijn, zonder dat dit betekent dat het bestaan leed- 
of pijnvrij is.50 
                                          
48 ‘Appraisal’ is een technische term uit de psychologische coping litteratuur (Ganzevoort, 1994:184-
206). 
49 Zoals Leget en Weiher met kracht betogen. Zie 6.4.3.1 en 6.4.3.2.  
50 Dit concept van ‘levensbeaming’ verschilt van het concept ‘Lebensbejahung’ zoals dat door Heyen 
wordt gebruikt. Bij Heyen betekent het de goedkeurende legitimatie van het levensverlangen (Heyen, 
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Ik concludeer:  
De algemene term ‘welzijn’ kan als functionele horizon van geestelijke verzorging 
worden gezien onder de volgende voorwaarden:  
 
x Als welzijn in zijn gelaagdheid van zijn en zo-zijn wordt gezien  
x Als welzijn zowel in statische als dynamische vorm wordt gezien  
x Als welzijn zowel in zijn passieve als in zijn actieve gestalte wordt ge-
zien.  
x Als het normatieve (levensbeschouwelijk bepaalde) fundament van 
welzijn wordt gezien.  
x Als welzijn in zijn samengesteld en relatief karakter wordt gezien. 
 
Men kan zich afvragen of we gezien het grote aantal voorwaarden de term ‘welzijn’ 
wel moeten blijven gebruiken. Ik meen dat we niet zonder kunnen, omdat we moe-
ten blijven claimen dat het in geestelijke verzorging om mensen gaat en hen goed 
doet. 
5.5.5 Aspecten van existentieel welzijn 
Na deze voorbereidende verkenning van het begrip ‘welzijn’ sta ik in deze para-
graaf stil bij het begrip existentieel welzijn: welzijn met betrekking tot het leven 
zelf. Waaraan is het te herkennen? Dat kan uitgelegd worden op basis van de theo-
retische inzichten van de vorige hoofdstukken. In hoofdstuk 3 heb ik het existentiële 
zingevingsproces beschreven als de wijze waarop een mens antwoord geeft op het 
appel van ‘het leven zelf’. Dit zingevingsproces heb ik in hoofdstuk 4 op operatio-
neel niveau opgevat als een dialectiek tussen drie gestalten van zin: zin als ervaring 
van verbondenheid, zin als betekenis en zin als motivatie. Deze dialectiek komt tot 
zijn doel als deze drie gestalten zodanig op elkaar zijn betrokken dat er motivatie 
ontstaat om het leven aan te gaan en men zich daardoor op een nieuwe manier met 
het leven kan verbinden. Dat heb ik samengevat in de begrippen ‘engagement’ en 
‘participatie’.51 Zo valt allereerst te zeggen dat er sprake is van existentieel welzijn 
als het zingevingsproces doet wat het moet doen namelijk leiden tot engagement 
met en participatie in het leven. De vraag in hoeverre men zich met het leven als 
zodanig kan/wil/mag/durft verbinden (ook als dit leven op zijn einde loopt) is daar-
om het eerste en meest toegankelijke aspect van geestelijk welzijn.  
 
De zingestalte van de ervaring van verbondenheid komt tot zijn doel in relationele 
geborgenheid. Dat is een fundamenteel besef van zowel veiligheid als zekerheid.52 
In de relationele sfeer krijgt die het karakter van een fundamenteel vertrouwen in de 
                                                                                                       
 
2008:36-37). In mijn concept heeft het betrekking op de beoordeling van het leven: het geleefde leven 
wordt als goed (= passend bij mijn eigen aard, ambities en situatie) beoordeeld.  
51 Men zou hier ook kunnen spreken van ‘beaming’ of ‘aanvaarding’ van het leven. Deze twee termen 
blijven mij echter te veel hangen in de evaluatieve en emotionele sfeer. De notie van ‘verbinding aan-
gaan’ blijft daarin te veel buiten beeld.  
52 Ter Borg spreekt van ‘ontologische geborgenheid’ (Ter Borg, 2007:6).  
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(A)ander en het (A)ndere. De een staat ‘borg’ voor de ander en de wereld is een 
her-berg-zame plaats. Het gaat om het fundamentele vertrouwen dat het le-
ven/universum/de hemel je goed gezind is en dat je mag en kunt leven (Janoff-
Bulman, 1992), dat je thuis bent in de wereld. De notie van gastvrijheid wordt in dit 
kader binnen de geestelijke verzorging met vrucht gethematiseerd (Walton, 
2014a:185-187; 2012b). Deze geborgenheid heeft tevens te maken met het ervaren 
van een fundamentele orde in het bestaan, die de voorwaarde is voor menselijk 
handelen. Ze is de existentiële en levensbeschouwelijke voorwaarde voor wat 
Erikson in psychologische zin ‘basic trust’ heeft genoemd. Deze geborgenheid is de 
voorwaarde voor engagement en participatie omdat het in de verbeelding een le-
vensruimte en een handelingsruimte creëert.  
 
De betekenisgeving komt tot zijn doel in levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibi-
liteit. In het dagelijks leven fungeert het symbolisch universum als de cognitieve 
achtergrond waartegen alle gebeurtenissen geplaatst worden. Bij allerlei crises in 
het leven moet bewust teruggrepen worden op de bekrachtigende en motiverende en 
richtinggevende werking die dit symbolisch universum in zich draagt. Bij ernstige 
levenscrises wordt dit vanzelfsprekende achtergrondbeeld problematisch, betwist en 
uitgedaagd. Dan is het noodzakelijk dat deze eigen ‘mix’ van toegeëigende traditie-
inhouden beschikbaar en toegankelijk is en een levende werkelijkheid vormt (assi-
milatie-zingeving). Soms moet het echter komen tot aanpassing van het beeld (ac-
comodatie-zingeving). 53 Omdat levensbeschouwelijke tradities altijd particulier van 
aard en betwistbaar zijn, is het belangrijk dat ze in de ogen van betrokkenen in vol-
doende mate sociaal en cultureel ondersteund worden. Handhaving van levensbe-
schouwelijke posities die door betrokkenen zelf en/of de omgeving als onzinnig of 
niet werkelijkheidsgetrouw worden ervaren, levert grote innerlijke spanningen en 
blokkades op. De mate waarin deze sociale en culturele ondersteuning aanwezig is, 
noem ik plausibiliteit.54 
 
Deze plausibiliteit moet niet gelijkgesteld worden aan rationele consistentie en er-
varingsconformiteit. Hier is sprake van een spanningsveld. Religieuze en levens-
beschouwelijke overtuigingen kunnen aangehangen worden tegen rationele rede-
neringen en ervaringen in. Ze hebben soms een sterke contrafactische kant, uitge-
drukt in de woorden ‘en toch…’ (“…en toch geloof ik dat het goed komt”). An-
derzijds zijn deze contrafactische overtuigingen ook weer niet zonder rationaliteit 
of grondslag in de ervaring van mensen. Ze zijn namelijk gebaseerd op contrafac-
tische overtuigingen van anderen die soms betrouwbaar bleken te zijn. Toch ge-
bruik ik de term plausibiliteit omdat, hoe contrafactisch religieuze overtuigingen 
soms ook mogen zijn, ze in elk geval gecommuniceerd willen worden (sociale 
plausibiliteit) en niet als volstrekt onzinnig te boek willen staan (culturele plausi-
biliteit). Niet communiceerbare en onzinnige overtuigingen hebben geen bestand. 
 
                                          
53  Dit onderscheid komt van Janoff-Bullman. 
54 Het kenmerkende van religie in de moderne tijd is volgens Taylor dat ze een ‘optie’ is, een mogelijk-
heid naast andere. (Taylor, 2010 (2007):71). Hieruit volgt het belang van sociale en culturele onder-
steuning. 
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Op deze laag is de mate waarin men sociaal en cultureel geworteld is in en ver-
groeid is met de eigen levensbeschouwelijke visie een belangrijk aspect van exis-
tentieel welzijn.  
 
De zingestalte van de motivatie tot handelen komt tot zijn doel in spirituele confor-
miteit. In spiritualiteit draait het om motivatie tot handelen. Het gaat om inspiratie 
én vormgeving van leven, gevormd worden én vormen. Er is sprake van existentieel 
welzijn als men zijn leven vormgeeft vanuit het ervaren spirituele appel van ‘het 
leven zelf’. Als dit lukt, noem ik dat spirituele conformiteit. Het antwoord op de 
vraag ‘in hoeverre hebt u het gevoel dat u met uw leven een adequaat antwoord 
geeft op het appel dat u in en door ‘het leven zelf’ ervaart’ is het meest wezenlijke 
aspect van existentieel welzijn, maar tevens het moeilijkst te beantwoorden.55 
 
Zo kom ook ik op basis van het model in hoofdstuk 4 tot een gelaagde invulling van 
het praktijkdoel van geestelijke verzorging: ‘existentieel welzijn’. Zij bestaat ten 
diepste uit spirituele conformiteit, krijgt cognitief vorm in levensbeschouwelijke 
vitaliteit en plausibiliteit, wordt ervaren als relationele geborgenheid en leidt tot 
engagement en participatie. 
 
Engagement en participatie 
Relationele geborgenheid 
Levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit 
Spirituele conformiteit 
 
Figuur 5.6 Gelaagd praktijkdoel volgens Smit. 
 
Deze gelaagdheid impliceert het volgende:  
 
1. Gelaagdheid impliceert een orde. Het bovenste is slechts mogelijk op basis 
van het onderste en het onderste intendeert – is gericht op – het bovenste.56 
2. Net als bij de geanalyseerde praktijkdoelomschrijvingen van 5.2. is ook 
hier de gelaagdheid van de doelstelling een weerspiegeling van de ge-
laagdheid in de begeleiding. Aan de oppervlakte, op het interactionele ni-
veau, stoot men op de mate waarin iemand ‘het leven’ op zich neemt: zich 
engageert en participeert. Men kan dan doorstoten naar het onderliggende 
relationele niveau waarin het gaat om relationele (ontologische) geborgen-
heid. Nog wat dieper komt men op levensbeschouwelijke niveau waarin 
men zich richt op vitaliteit en plausibiliteit van achtergrondbetekenissen en 
                                          
55  De term ‘conformiteit’ kan verwarring wekken doordat het doet denken aan ‘conformisme’ aan een 
voorgegeven levensbeschouwelijk stelsel van waarheden. Dat is niet de bedoeling. Het gaat om confor-
miteit met wat men voor zichzelf als levensroeping ziet. Men zou ook kunnen spreken van ‘spirituele 
congruentie’. De term ‘conformiteit’ heb ik gekozen omdat het de notie bevat van een bewuste activiteit. 
Conformiteit is het resultaat van de actie om het eigen leven vorm te geven in overeenstemming met 
wat men als levensroeping ervaart.   
56 In de begeleiding kan men zich afhankelijk van de situatie van de ander richten op de ene of de ande-
re laag en daarin naar believen schakelen, maar het doel als zodanig heeft een vaste infrastructuur. 
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het diepst komt men als men zich op het spiritueel niveau richt op de con-
formiteit met het levensappèl.  
3. De gelaagdheid impliceert dat de bovenste lagen gemakkelijker toeganke-
lijk zijn dat de onderste. Hoe dieper de lagen liggen, hoe fundamenteler 
hun betekenis en hoe meer moeite gedaan moet worden om die lagen ‘bloot 
te leggen’ en op die lagen te communiceren. De onderliggende lagen zijn 
slechts toegankelijk via de bovenliggende. 
 
Met deze structuur hebben we echter nog geen methodiek. We blijven hiermee 
immers in de sfeer van de logische orde. Het is niet zo dat een geestelijk verzorger 
direct begint met het werken aan spirituele conformiteit om van daaruit successieve-
lijk de volgende lagen te doorlopen. Met deze lagen is alleen de structuur aangege-
ven waarbinnen de begeleiding zich beweegt. Men kan in de concrete begeleiding 
in dit schema op en neer bewegen. De methodiek bestaat uit een verantwoording 
van de keuze om zich op het ene of andere niveau te bewegen of om van niveau te 
wisselen. Het is niet zo, dat pas van geestelijke verzorging sprake is, als het diepste 
niveau wordt bereikt. Een geestelijk verzorger kiest om de een of andere reden een 
niveau waarop hij wil begeleiden en hij kan desgewenst verdiepen of richting op-
pervlakte gaan. Streefdoel en verhoopt doel in een concreet contact verschuiven dus 
naar gelang het niveau waarop men insteekt. Op elk van deze niveaus heeft de bege-
leiding een andere structuur en gestalte. Wie werkt aan relationele geborgenheid 
gaat anders te werk dan wie werkt aan spirituele conformiteit levensbeschouwelijke 
vitaliteit of participatie en engagement.  
 
Deze doelen kunnen we nu inschrijven in het zingevingsschema uit hoofdstuk 4. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 5.7: Het zingevingsproces en begeleidingsdoelen 
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5.5.6 Het niet-lineaire verband tussen spiritualiteit en welzijn 
De koppeling tussen spiritualiteit en levensbeschouwing enerzijds en welzijn van 
mensen anderzijds is niet onproblematisch.  
 
In de ‘Outcome oriented chaplaincy’ die is ontwikkeld door L. VanderCreek c.s. 
levert de geestelijke verzorging (chaplaincy) een bijdrage aan het genezingspro-
ces van de ander door de spiritualiteit van mensen te ‘engageren’ en te ‘active-
ren’. Het model (dat in het volgende hoofdstuk uitgebreider wordt besproken) 
voorziet in een geestelijke verzorging die van meet af aan methodisch op het tot 
stand komen van deze bijdrage is gericht en die bijdrage ook omschrijft. Ook 
Bouwer ziet het doel van geestelijke verzorging in de bijdrage die het levert aan 
genezing van mensen als hij schrijft dat het in de geestelijke verzorging gaat om 
“meewerken aan de bevrijding van de medemens van het kwaad van ziekte, 
dood en invaliditeit met het oog op het weer op gang brengen van het levens-
verhaal.” Ook Smeets ziet geestelijke verzorging in dienst staan van geestelijke 
gezondheid, als hij spreekt over ‘aanspreken’ van levensbeschouwing 
(=spiritualiteit) dat tot welzijn leidt. Het gebruik van de termen ‘aanspreken’ 
‘engageren’ of ‘vitaliseren’ duwt de gedachten in de richting van een instrumen-
talisering en functionalisering van het zingevingsproces. Het onderzoek van 
Smeets laat zien dat de meeste geestelijk verzorgers in algemene ziekenhuizen 
hun werk inderdaad in functioneel licht zien. 
 
Het suggereert een instrumentalisering van de zingeving, de levensbeschouwing en 
de spiritualiteit die met de aard ervan in strijd is. In de spirituele dimensie van het 
leven gaat het immers om het laatste, ultieme en transcendente, dat naar zijn aard 
niet te instrumentaliseren is, ook niet voor menselijk welzijn. Smeets heeft deze 
spanning gethematiseerd. Enerzijds ziet hij spiritualiteit in dienst staan van welzijn, 
maar anderzijds is een belangrijk aspect van de begeleiding die van het zoeken naar 
waarheid. Die waarheid kan per definitie niet beperkt worden tot datgene wat gene-
zing en gezondheid dient, maar heeft betrekking op het hele leven en dus ook op 
wat gezondheid en genezing overstijgt. Juist deze waarheid bepaalt wat als gezond-
heid en genezing wordt gezien.57 Rumbold maakt een vergelijkbaar punt. Hij con-
cludeert dat als conceptualiseringen van spiritualiteit plaats vinden binnen het ge-
zondheidszorgsysteem daarmee onvermijdelijk een reductie gepaard gaat.58 Hij 
waarschuwt voor een simpele uitbreiding van het biopsychosociale gezondheids-
model met een spirituele dimensie (Rumbold, 2012:181). Hiermee wordt spirituali-
teit namelijk ingepast in een bestaand gezondheidsmodel dat zijn wetmatigheid 
oplegt aan spiritualiteit: “Current conversations between spirituality and healthcare 
are conducted largely on healthcare terms” (182). Ook al brengt een geestelijke 
verzorging die geïntegreerd is in het gezondheidszorgsysteem onvermijdelijk een 
zekere mate van conceptuele reductie met zich mee, toch moet het bewustzijn le-
vend blijven dat spiritualiteit en geestelijke verzorging méér zijn dan dat wat in de 
gezondheidszorg zichtbaar wordt. Spiritualiteit wordt ontwikkeld buiten de gezond-
                                          
57 In Bijbelse verhalen is het instrumentaliseren van God of het goddelijke de hoogste ketterij. Zie Nieu-
we Bijbelvertaling 1 Sam. 4;1 Sam. 7; Hand. 4; Hand. 8. In de wereld van de wetenschap verspeelt men 
geloofwaardigheid als men begrippen gebruikt die zichzelf opheffen en daarvan is sprake als het trans-
cendente immanent wordt gemaakt en daarmee speelbal van menselijke belangen.  
58 “…we need also to remember that this generic spirituality is a model adapted to healthcare thinking.” 
(Rumbold, 2012:179). 
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heidsinsitutities in levens van mensen. Het behelst meer dan wat een mens innerlijk 
in zijn ziekteperiode beleeft (onder meer kwesties van rechtvaardigheid, menselijke 
lotsbestemming, en mogelijkheden tot groei) en spirituele begeleiding kan maar 
beperkt worden gepraktiseerd als een professionele service. Het vraagt om authen-
tieke menselijke ontmoetingen (182).  
Deze spanning kan anderzijds geen reden zijn om spiritualiteit en welzijn dan maar 
te ontkoppelen alsof het twee los van elkaar staande grootheden zouden zijn. Reli-
gie en spiritualiteit zijn uit op ‘heil’, ‘heling’, ‘geluk’, ‘leven in volheid’ etc, en 
daarmee hebben ze een intrinsieke gerichtheid op welzijn, dat ook in de gezond-
heidszorg wordt beoogd. De positieve correlatie tussen tussen gods-
dienst/spiritualiteit en welzijn is empirisch goed gedocumenteerd (Koenig, 2008; 
Abu-Raiya & Pargament, 2012; De Vries-Schot, 2006), al is duidelijk geworden dat 
het afhangt van de kwaliteit van de betrokken spiriutaliteit. De verhouding van 
spiritualiteit tot welzijn zal alleen zorgvuldig moeten worden geformuleerd. Er 
bestaat een verband tussen spiritualiteit en welzijn, maar dit verband moet niet line-
air maar indirect, dialectisch, kritisch en transformerend worden gedacht. 
 
1. De bijdrage van spiritualiteit aan welzijn is indirect. Terecht stelt Smeets 
dat de extrinsieke functie van religie hangt aan haar intrinsieke functie. Dat 
wil zeggen: Juist omdat mensen hun levensbeschouwelijke overtuigingen 
intrinsiek waardevol achten - dus los van wat het oplevert- hebben ze een 
functie voor welzijn en gezondheid (Smeets, 2006:224). 
2. De bijdrage van spiritualiteit aan welzijn is in de tweede plaats dialectisch. 
In geestelijke verzorging bij levenscrises is het niet slechts de vraag hoe 
een levenscrisis ingepast kan worden in een bestaande visie op de werke-
lijkheid en zo de genezing bevordert (assimilatie-zingeving). Ook is daarin 
de vraag aan de orde hoe zo’n crisis leidt tot een verandering van de visie 
op de werkelijkheid en op wat genezing en gezondheid inhouden (accom-
modatie-zingeving).59 Zingeving dient welzijn, maar welzijn (of gebrek er-
aan) dient ook zingeving.  
3. De bijdrage van spiritualiteit aan welzijn is kritisch. Dit is te illustreren aan 
de uitgebreide versie van de WHO definitie van geestelijke gezondheid en 
welzijn. Deze definitie is sterk gekoppeld aan de manier waarop mensen 
functioneren. Daarbij gaat het telkens om een functioneren in de bestaande 
levens- en samenlevingsorde. Die orde zelf blijft daarbij buiten discussie. 
Het is daarentegen een kenmerk van het zingevingsproces dat vanuit een 
transcenderende positie die levensorde zelf gethematiseerd en geproblema-
tiseerd wordt. Vanuit het perspectief van spirituele conformiteit is het voor-
stelbaar dat maatschappelijk onaangepasten met gebrekkige zelfontplooiing 
toch existentieel welzijn kunnen vertonen. Dat is het geval wanneer ze de 
bestaande samenlevingsorde, bestaansorde en de gangbare normen van 
welzijn kritiseren vanuit een ervaren spiritueel appel, vanuit een impliciete 
of expliciete oriëntatie op een transcendente wereld. Van daaruit verdragen 
ze de onvolmaaktheid van de bestaande wereldorde. Langs die weg komt 
                                          
59 De termen ‘assimilatie’ en ‘accommodatie’ spelen een grote rol in de theorie van de religieuze coping 
(Vgl. Park, 2010:260). 
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het tot een vorm van engagement die tegelijk kritiek is, tot een vrede die 
onvrede omvat. Via de notie van de spirituele conformiteit moet dus een 
kritisch moment ten opzichte van bestaande welzijnsopvattingen worden 
meebedacht.  
4. Door de kritische kracht van spiritualiteit wordt het begrip welzijn als het 
ware getransformeerd. Het wordt uit de narcistische ‘feel good’-sfeer ge-
trokken. Spirituele conformiteit impliceert immers een leven in overeen-
stemming met het appel dat men in en door het leven ervaart waardoor men 
uitgedaagd wordt tot zelftranscendentie, dat wil zeggen tot toewijding en 
dienst aan de (A)ander en het (A)andere. 60 
 
Dit alles zegt ook iets over de plaats van de geestelijke verzorging in organisaties, 
want niet alleen personen kunnen voorwerp zijn van geestelijke verzorging, maar 
ook organisaties als geheel. Geestelijke verzorging zal nooit alleen maar een op een 
de organisatiedoelen kunnen ondersteunen. Ze zal vanwege haar bezig zijn op het 
vlak van spiritualiteit soms juist een ontregelende werking hebben.61 Het aanstellen 
van geestelijk verzorgers is daarom ook een indicatie voor de bereidheid van orga-
nisaties om zichzelf, hun doelen en hun manier van werken onder transcenderende 
kritiek te stellen, om zo – langs indirecte weg – beter hun waarde te bewijzen.  
5.5.7 Conclusies  
Ik vat samen:  
 
1. Het praktijkdoel van de geestelijke verzorging kan geformuleerd worden 
als existentieel welzijn en existentieel welzijn kan gedefinieerd worden als 
‘welzijn met betrekking tot de verhouding tot ‘het leven zelf’.  
2. Existentieel welzijn is geen factor naast andere vormen van welzijn, maar 
iets onderliggends dat de overige vormen van welzijn inkleurt, structureert 
en integreert.62 
3. Existentieel welzijn wordt op interactioneel niveau zichtbaar in engage-
ment en participatie met het leven.  
4. Existentieel welzijn komt uit in drie waarden die zich in het menselijk le-
ven verhouden als drie lagen: relationele geborgenheid, levensbeschouwe-
lijke vitaliteit en plausibiliteit en spirituele conformiteit. 
5. Het kunnen beamen van het welzijnsprofiel in een gegeven situatie (‘zo is 
het goed’) is een belangrijke indicatie voor existentieel welzijn. 
                                          
60 Abu-Raiya & Pargament bevelen aan dat onderzoek naar het verband tussen religie en gezondheid 
óók in zou moeten houden onderzoek naar de transformerende kracht van religie. (Abu-Raiya & 
Pargament, 2012:337). 
61 Dit speelt in het bijzonder bij de geestelijke verzorging bij defensie. Zie de casus ‘Henk’ in hoofdstuk 
8.  
62 Op basis van een artikel van C.W. Ellison zegt Swinton: “..the human spirit is not simply a component 
of the person which can be treated apart from the whole. Rather, the human spirit is seen as an integra-
tive presence that permeates and vitalizes every aspect and every dimension of the human person.” 
(Swinton, 2001:16). Zie verder 6.4.3.1 en 6.4.3.2. 
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6 METHODISCHE MODELLEN IN DE GEESTELIJKE 
VERZORGING  
Een overzicht van de stand van zaken op het gebied van de methodiek van de gees-
telijke verzorging vereist informatie op drie niveaus: het niveau van de methodische 
grondvragen, het niveau van de methodische praktijkmodellen en het niveau van de 
werkvormen, technieken en middelen. In dit hoofdstuk beperk ik mij tot het meso-
niveau van de methodische praktijkmodellen. Het niveau van de grondvragen is ten 
dele al aan de orde gekomen in hoofdstuk 2 en zal ook in de bespreking van de 
modellen opnieuw naar boven komen. Het niveau van werkvormen en technieken is 
te omvangrijk om in zijn geheel te beschrijven. Het gaat daarin om gespreksvormen 
en –technieken van allerlei herkomst, religieus bepaalde vormen als meditatie, ge-
bed en ritueel, allerlei vormen van groepswerk, werkvormen waarin creativiteit van 
mensen wordt benut (beeldende kunst en muziek), bewustwordingstechnieken, 
didactische en agogische werkvormen, etc. Een overzicht van dit brede veld is voor 
dit onderzoek van minder belang, omdat het mij gaat om de structuren waarbinnen 
al deze werkvormen en technieken worden toegepast. Die structuren worden duide-
lijk in wat ik een ‘methodisch praktijkmodel’ noem.  
Een praktijkmodel is een vereenvoudigde en schematische weergave van een prak-
tijk die weergegeven wordt als een samenstel van onderling samenhangende ele-
menten. Een methodisch praktijkmodel definieer ik daarom als een praktijkmodel 
waarin vertrekpunt, doel en route van een praktijk zijn omschreven of uit af te lei-
den zijn. Ik ga uit van de methodische modellen die ik in het Nederlandse taalge-
bied heb gevonden. Ze verschillen in mate van uitwerking. Ik heb ze geordend op 
basis van de vraag aan welke van de drie in hoofdstuk 3 genoemde zingestalten 
uitgangspunt, doel en werkwijze (overwegend) worden ontleend.  
Modellen die zich overwegend oriënteren op de zingestalte ‘ervaring van verbon-
denheid’ noem ik relationele modellen. Deze modellen ontlenen doel en werkwijze 
aan de relationele aspecten van zingeving en de begeleiding daarbij. Modellen die 
zich overwegend oriënteren op de zingestalte van de betekenis noem ik formele 
modellen. Deze modellen ontlenen doel en werkwijze aan de formele aspecten van 
zingeving en begeleiding daarbij. Modellen die zich overwegend oriënteren op de 
motivationele zingestalte noem ik motivationele modellen. Deze modellen ontlenen 
doel en werkwijze aan de motivationele aspecten van zingeving en die zijn verbon-
den met spiritualiteit en mystagogie. De term ‘mystagogisch’ voeg ik toe omdat 
deze modellen beogen de ander in contact te brengen met het (transcendente) moti-
verende geheim van het leven. Tenslotte zijn er in het veld modellen die zich oriën-
teren op de functie van het zingevingsproces in het geheel van de zorg. Zij zijn 
gericht op engagement en participatie. Dat zijn de functionele modellen.  
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6.1 Relationele modellen 
Mensen zijn relationele wezens en beleven zin in relatie met de (A)ander en het 
(A)andere. Dat brengt met zich mee dat in de begeleiding bij zingeving bijzondere 
aandacht gegeven moet worden aan de relationele aspecten van het mens-zijn. Dat 
brengt weer met zich mee dat in de geestelijke verzorging de begeleidinsgsrelatie 
een bijzondere status heeft. De begeleidingsrelatie is niet slechts voorwaarde, maar 
ook gestalte van zingeving.1 Ik bespreek in deze paragraaf het contextuele pastoraat 
en de presentiebenadering. Het methodisch model van het contextueel pastoraat 
richt zich op de relationaliteit van degene die begeleid wordt en de presentiebenade-
ring richt zich vooral op de begeleidingsrelatie.  
6.1.1 Contextueel Pastoraat.  
Meulink-Korf &Van Rhijn presenteren het contextueel pastoraat met zoveel 
woorden als een pastorale methodiek (Meulink-Korf & Van Rhijn, 2005). Voordat 
ik de methodische merites bespreek, ga ik eerst in op de status van deze methodi-
sche benadering.  
6.1.1.1 De status van deze benadering  
Uitgangspunt voor het contextueel pastoraat is de contextuele theorie zoals die is 
ontwikkeld door de Hongaars-Amerikaanse psychiater en familietherapeut I.B. 
Nagy (1920-2007). Nagy neemt de relationele context van mensen als uitgangspunt 
en omvattend perspectief voor zijn therapeutisch werk. Fundamenteel in die theorie 
zijn de transgenerationele familieverhoudingen. Meulink-Korf & Van Rhijn achten 
het gedachtengoed van Nagy van bijzonder belang voor de toerusting en ‘bewerk-
tuiging’ van pastores en geestelijk  verzorgers (Meulink-Korf & Van Rhijn, 
2005:7). Het centrale idee van Nagy is dat de relationele werkelijkheid waarin men-
sen leven bestaat uit vier niveaus: de zakelijke dimensie van de feiten, de psycholo-
gische dimensie van de gevoelens, de sociale dimensie van de interacties en transac-
ties en de dimensie van de relationele ethiek. Een mens leeft in met het bestaan 
gegeven relaties die ethisch gekwalificeerd zijn. Hij heeft de verantwoordelijkheid 
zich daarin ethisch te gedragen. Deze dimensies zijn met elkaar vervlochten: men 
kan aan de ene dimensie geen aandacht geven zonder de ander in rekening te bren-
gen. In deze vier dimensies lijkt ook iets van een hiërarchie te zitten. De relationele 
ethiek is gebouwd op de werkelijkheid van de transacties en die weer op de psycho-
logische beleving en die weer op de historische feitelijkheid.  
In zijn therapeutische methodiek gebruikt Nagy de relationele ethiek als het per-
spectief van waaruit de andere dimensies betekenis krijgen. In deze dimensie draait 
het om loyaliteit, rechtvaardigheid, eerlijkheid en billijkheid in existentiële relaties. 
In die relaties ontwikkelen mensen wederzijds ‘gerechtvaardige aanspraken’ op 
zorg van anderen (verdiensten). Deze ‘verdiensten’ functioneren als bronnen van 
vertrouwen. Het hulpverlenend handelen houdt rekening met de plaats die iemand 
in dit weefsel van transgenerationele en horizontale relaties (‘textuur’) inneemt en 
probeert mensen hierin te bevestigen. Het doel van de hulpverlening wordt als volgt 
geformuleerd: “Contextuele hulpverlening wil mensen, waar nodig, bijstaan in het 
                                          
1 Zie 3.4.6 en 4.5.2 de punten 2 en 3.  
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constructief verwerven van deze gerechtigde aanspraak op de zorg van anderen” 
(Meulink-Korf, 2007:88). Gebeurt dat niet, dan gaan mensen hun recht halen op een 
destructieve manier door de rekening van hun leven bij derden neer te leggen (‘rou-
lerende rekening’). 
Het is niet verwonderlijk dat deze therapeutische theorie door veel pastores en gees-
telijk verzorgers als methodisch instrument is omarmd. Het kenmerkende (en wel-
licht unieke) van deze theorie is dat het de ethische dimensie van het leven bij de 
hulpverlening betrekt. Relationaliteit en ethiek zijn op antropologische en theologi-
sche gronden belangrijke noties in de geestelijke verzorging. (Bouwer, 1998a:16; 
Mes, 2011:225). Als zin wordt beleefd in relaties2 is een verkenning van de beteke-
nis en invloed van die relaties van groot belang voor de begeleiding.  
De nadruk op de relationele ethiek geeft deze therapie bovendien een opening naar 
een levensbeschouwelijke en religieuze inbreng. Rechtvaardigheid, billijkheid, 
betrouwbaarheid en vertrouwen zijn immers ook leidende waarden in levensbe-
schouwing en religie. Ook in meer algemene zin raakt de contextuele theorie aan 
religie en levensbeschouwing. Geven en ontvangen, gave en opdracht, verplichting 
en schuld, erkenning en appel (kernconcepten in de contextuele theorie)  zijn mani-
festaties van de dialectische structuur van het leven zelf (Vgl. de rol van het offer in 
veel religies). De contextuele theorie kan dus helpen om de grote levensbeschouwe-
lijke thema's te vertalen naar concreet gedrag in menselijke relaties en omgekeerd 
het gedrag in menselijke relaties te plaatsen binnen de wezenlijke structuren van het 
bestaan.  
Maar met dit alles hebben we nog geen pastorale methodiek, zoals Meulink & Van 
Rhijn zelf ook stellen. In therapie gaat het om behandelen, in pastoraat gaat het om 
meeleven, aldus de auteurs (Meulink & Van Rhijn, 2005:57). Mensen zijn ‘raakba-
re’ mensen en contextueel pastoraat “wil mensen bijstaan opdat zij in die raakbaar-
heid staande kunnen blijven of zich herstellen” (57). Dit heeft een religieuze diepte 
die al dan niet geëxpliciteerd kan worden. In het relationele bestaan van mensen 
speelt ook de relatie met God een rol. De triade ‘mens-God-medemens’ (de volgor-
de kan wisselen) is de meest fundamentele triade (51,248). Pastoraat is ‘bewaren bij 
het Woord’(67). Het doel van het contextuele pastoraat loopt vervolgens parallel 
aan de doelstelling van de contextuele hulpverlening. De hulpverlening beoogt 
mensen in hun unieke betekenis te handhaven in al hun relaties. Het contextueel 
pastoraat beoogt  “de mens in zijn of haar unieke betekenis te handhaven in de be-
trekking tot de heiligheid van God” (67). Via de categorieën uit de theorie van Nagy 
- die sterk door Buber beïnvloed is - aangevuld met noties uit de filosofie van Levi-
nas (over het appel en recht) - worden bijbelse noties van rechtvaardigheid, barm-
hartigheid, betrouwbaarheid vertrouwen en liefde langs de lijnen van de contextuele 
theorie in stelling gebracht (Meulink-Korf & Van Rhijn, 2005: 67-72;81-82). In het 
appel dat de ander op ons doet komt het appel van God naar ons toe. De auteurs 
stellen dat in de door hen ontwikkelde pastoraatsvorm de contextuele theorie voort-
durend een impliciete rol blijft spelen.  
Conclusie moet zijn dat de methodiek van het contextueel pastoraat stuructureel en 
inhoudelijk bepaald wordt door de contextuele hulpverleningstheorie van Nagy. 
                                          
2 Vgl. mijn notie van de relationele  verbondenheid (4.2.1 ) en de wijze waarop Riemslagh spreekt over ‘zinre-
laties’ . Zie 5.4.5.  
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Ook de relatie tot God wordt langs de lijnen van die theorie benaderd. Het pastoraat 
laat hier dus geen eigen methodisch geluid horen. Levensbeschouwing en religie 
lijken hier eerder een duidende, legitimerende en eventueel corrigerende functie uit 
te oefenen. Misschien is het daarom  niet toevallig dat de religieuze traditie in deze 
publicatie verschijnt als ‘zijlicht’ (150;219).  
Dit alles betekent dat slechts in afgezwakte zin van contextueel pastoraat gesproken 
kan worden. Contextueel pastoraat is niet de naam voor een beroepseigen metho-
diek, maar voor een vorm van pastoraat waarin men gebruik maakt van de methodi-
sche benadering van de contextuele hulpverleningstheorie. Als zodanig vraagt het 
om criteria op basis waarvan men deze benadering kan inzetten in de geestelijke 
verzorging.  Op de website van de Stichting contextueel pastoraat staat het zo: “De 
contextuele hulpverlening van Nagy is een psychotherapeutische stroming. Pasto-
raal werk heeft een eigen hiervan te onderscheiden opdracht, die verbonden is met 
geloof, theologie en religieuze gemeenschap. De toepassing van de contextuele 
benadering in pastoraal werk vraagt daarom om bezinning en bewerking”.3 In mijn 
eigen woorden: ze vraagt om een basismethodiek waarbinnen deze benadering kan 
functioneren.   
 
In het licht van het bovenstaande zie ik een aantal kwetsbaarheden van deze bena-
dering  
x De contextuele theorie wordt door Meulink-Korf  & Van Rhijn geplaatst 
in het specifieke kader van een (protestants) christelijke traditie van pas-
toraat, waarin uitgegaan wordt van een persoonlijk Godsbegrip. Geeste-
lijke verzorging wordt daarbij uitgewerkt in het traditionele paradigma 
van een levensbeschouwelijke activiteit op publiek erf. In de context 
van de geestelijke verzorging zijn dit beperkingen.  
x God wordt nogal onproblematisch ingevoegd in de relationele structuur 
van het mens-zijn. Daarmee wordt onvoldoende rekenschap gegeven het 
eigen fundament van de religieuze beleving: het gegrepen zijn en ge-
vormd worden door een ervaring van transcendentie. Gegrepen zijn, ge-
vormd worden, getransformeerd worden zijn categorieën die het relatio-
neel-ethische doorbreken en overstijgen.  
x Omdat de contextuele theorie de eigenlijke methodiek verschaft en de 
religieuze traditie als zijlicht verschijnt is het gevaar niet denkbeeldig 
dat pastoraat in deze benadering toch meer de gestalte krijgt van hulp-
verlening dan van ‘meeleven’.  
x In de contextuele theorie wordt een beroep gedaan op de ethische poten-
tie (de innerlijke kracht) van elk mens om relaties te herstellen. Maar 
heeft de theorie ook wat te bieden als een mens uitgeput is en met lege 
handen staat? Op welke wijze geeft het hulp bij hopeloosheid, wanhoop 
en tragiek? 
x Vergeleken met veel psychologische therapeutische theorieën is de con-
textuele therapie een verrijking: de ethische dimensie wordt erbij be-
trokken en dat biedt openheid naar levensbeschouwelijke en religieuze 
benaderingen. Maar vergeleken met wat traditioneel in pastoraat en 
geestelijke verzorging aan de orde komt is er eerder sprake van een re-
ductie. Bij Nagy gaat het om een formele ethiek. Alles cirkelt om de ba-
lans van geven en ontvangen in menselijke relaties. Maar hoe die balans 
er uitziet is afhankelijk van de situatie, de eigenheid en de relaties van 
de personen in kwestie. Welke waarden mensen nastreven, welk beeld 
                                          
3 Internet: http://www.contextueelpastoraat.nl/. (benaderd 16-9-2015). 
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van de werkelijkheid men heeft, waardoor men geraakt is etc. wordt in 
de hulpverlening wel geëxploreerd, maar niet beïnvloed. Dat zijn nu 
juist de dingen die de aandacht hebben in pastoraat en geestelijke ver-
zorging.   
  
6.1.1.2 Methodische opbrengst 
Bovengenoemde beperkingen nemen niet weg dat de contextuele theorie aan de 
praktijk van pastoraat en geestelijke verzorging een aantal belangrijke methodische 
noties verschaft, die nog steeds met veel vrucht in cursussen worden bijgebracht en 
in de praktijk toegepast. De belangrijkste daarvan zijn de volgende.  
 
1. De belangrijkste methodische karakteristiek is wel de meervoudige partij-
digheid. De begeleider brengt niet alleen het perspectief van de cliënt in re-
kening, maar let op de gerechtvaardigde aanspraken van ieder met wie de 
cliënt direct of indirect verbonden is. Niet alleen de betekenis van de ander 
voor de cliënt is van belang, maar ook de betekenis die de cliënt heeft voor 
de ander komt aan de orde (42). Daarnaast speelt de niet lijfelijk aanwezige 
‘derde’ (de ander van de ander) een rol in de begeleidingsrelatie. De bege-
leider vraagt telkens aandacht voor het perspectief van de derden met vra-
gen als ‘hoe is dat voor die ander?’ In allerlei toonaarden klinkt de vraag: 
‘wie?’. Met wie ben je verbonden, wie ben je dankbaar, wie volg je, wie 
wil je tevreden stellen, om wie draag je zorg, wie kijkt met je mee, wie 
geeft je steun, aan wie wordt voorbijgezien, wie is je bron, wie beoordeelt 
je, voor wie voel je je verantwoordelijk, door wie word je afgewezen, etc. 
etc. Daarbij komt de pastor op voor de gerechtvaardigde aanspraken van 
elk ‘wie’ en mensen worden telkens uitgenodigd om met de relatie tot dit 
‘wie’ iets te doen. 
2. Een ander methodische karakteristiek is het verbindend spreken. In het re-
lationele weefsel van het bestaan zijn sterke existentiële loyaliteiten werk-
zaam. Verbindend spreken betekent dat de bestaande existentiële loyalitei-
ten te allen tijde worden erkend en bevestigd (44). Het is in die loyaliteiten 
dat de balans van geven en ontvangen moet worden hersteld. Dat houdt in 
dat in alle interventies ervoor wordt gewaakt om betrokkenen te isoleren 
van de verbanden waarin men leeft, hoe ontwricht die ook mogen zijn. 
Want een mens is een knooppunt van relaties op een welhaast ontologische 
niveau. Worden die banden doorgeknipt, dan desintegreert de persoon. Al-
tijd wordt gezocht naar het eerbare in verstoorde verhoudingen. 
3. De nadruk op de fundamentele betekenis van de balans van geven en ont-
vangen maakt attent op het belang van ´geven´. Men spreekt zelfs over het 
recht om te geven. Dat werpt licht op het fenomeen zingeving. Mensen er-
varen het leven als zinvol als ze van betekenis kunnen zijn voor een ander.4 
Vaak is de balans tussen ontvangen en geven verstoord en zal in de bege-
leiding gezocht worden naar wat mensen te geven hebben om dat te hono-
reren. 
                                          
4 Dit gegeven heeft in mijn eigen theorievorming een belangrijke plaats gekregen.  
Hoofdstuk 6 
166 
4. Het kunnen ‘geven’ maakt dat men ‘gerechtigde aanspraken’ op zorg kan 
doen gelden (verdiensten). Als deze verdiensten worden gezien, erkend en 
gehonoreerd functioneren ze als bronnen van vertrouwen. Zo kan het kapi-
taal van vertrouwen omgezet worden naar de pasmunt van het geven en 
ontvangen in de relationele werkelijkheid (en omgekeerd).  
5. Een karakteristiek methodisch onderdeel is het rechtdoen aan de feitelijke 
situatie. Als middel wordt hierbij het sociogenogram gebruikt. Transgene-
rationele delegaten worden hierdoor zichtbaar en familiemythen kunnen 
omgezet worden in nuchtere constateringen (Meulink-Korf & Van 
Rhijn:44).  
6. Er wordt een beroep gedaan op het ethisch potentieel van elk mens (Vgl. 
Mes, 2011:128). Mensen worden opgeroepen om op basis en met inacht-
neming van feiten, gevoelens en interacties hun verantwoordelijkheid te 
nemen en hun eigen plaats in de textuur in te nemen, de bijdragen van an-
deren te honoreren en erkenning te zoeken voor de eigen bijdrage. Dat kan 
door het aangaan van een constructieve dialoog (virtueel of reëel) met de 
‘derde’ zodat de verstoorde balans wordt hersteld. Een kenmerkende inter-
ventie is daarom de z.g. directe aanspraak. In een zo direct mogelijke dia-
loog met derden wordt getracht mensen te bewegen tot het aangaan van 
rechtvaardige verhoudingen (43).  
7. Als laatste methodische karakteristiek noem ik de ontschuldiging (43). 
Mensen worden geholpen om de ander die hun iets heeft aangedaan te zien 
in zijn eigen relationele context. Dat geeft ruimte om milder (met meer 
ruimte) naar de ander te kijken en ook om zich daar anders (vruchtbaarder) 
toe te verhouden.  
 
Het is niet moeilijk bij elk van deze karakteristieken verbindingen te maken met 
inzichten uit levensbeschouwelijke en religieuze tradities. De wijze waarop tussen 
deze methodische elementen geschakeld kan worden, is in het model minder con-
creet uitgewerkt en vloeit vooral voort uit het geoefende praktisch inzicht van de 
pastor.5 
De conclusie van Mes kan worden onderschreven dat deze manier van kijken be-
langrijke methodische inzichten en handvatten biedt, maar tegelijk belangrijke as-
pecten van pastoraat en geestelijke verzorging onbelicht laat, omdat ze sterk gericht 
is op relatiepatronen en familiesystemen (Mes, 2011:130). 
6.1.2 Presentiebenadering  
De presentiebenadering is de naam voor een manier van werken die door Baart is 
beschreven en verklaard op basis van het werk van buurtpastores (Baart, 2004b). 
Hij heeft hun specifieke manier van werken beschreven in een algemeen toeganke-
lijk sociaal-wetenschappelijk idioom, zodat die ook in andere contexten te gebrui-
ken valt zoals cultureel opbouwwerk, maatschappelijk werk en geestelijke verzor-
ging. De ontwikkeling van de presentiebenadering is daarom een geslaagd voor-
                                          
5 In de context van conflict-coaching biedt Rein Brouwer een soort ‘stappenplan’ voor meervoudige partijdig-
heid  (Brouwer, 2007:106). Voor oefening in het werken met deze methodiek kan men een opleiding en 
cursussen volgen. Zie. http://www.contextueelpastoraat.nl 
Methodische modellen 
167 
beeld van wat Schilderman noemt ‘het investeren van religieus kapitaal in de sa-
menleving’ (Schilderman, 2006). De presentiebenadering moet beschouwd worden 
als een specifiek agogisch praktijktype. Ik geef aan deze benadering uitgebreidere 
aandacht omdat ze veel weerklank vindt bij geestelijk verzorgers. Dat is natuurlijk 
niet vreemd, omdat deze praktijk is afgeleid van het werk van buurtpastores. Uitge-
breidere bespreking is ook nuttig omdat het een aantal belangrijke methodische 
grondvragen zal blootleggen. 
6.1.2.1 Eigen aard 
Het karakteristieke van de presentiebenadering wordt duidelijk als men haar verge-
lijkt met de benadering die in de psychosociale begeleiding gebruikelijk is: ‘sociale 
interventie’: het actief tussenbeide komen in sociale relaties. De presentiepraktijk 
draait echter om presentie: het zorgend beschikbaar zijn voor de ander. In de theorie 
van Baart is deze presentie (‘er-zijn met’ om te komen tot ‘er zijn voor’) veel meer 
dan fysiek aanwezig zijn. Het is manier van doen. In de presentiebenadering wordt 
een existentiële zingevingscategorie (‘er-zijn met en voor anderen’) omgezet in een 
specifieke manier van doen (inclusief het laten). Het is hard ‘werken’ om present te 
zijn. Deze manier van doen wordt door hem fenomenologisch beschreven en in zijn 
werking en effect verklaard. Het beoefenen van deze praktijk is zo zelf een vorm 
van zingeving: ‘zingeving in actu’. Baart formuleert de fundamentele vraag waar de 
presentiebenadering een antwoord op biedt als volgt: ‘Telt het’ ‘ voor jou’ dat dit 
‘hier’ ‘bij/aan mij’ ‘almaar weer’ ‘ zo gaat’, ’pijn doet’ en ‘stoppen moet’?6 Dit is 
ten diepste een vraag naar erkenning en daarmee een bestaans- en zingevingsvraag. 
Het is deze omzetting van een zingevingsthema naar een conrete manier van doen, 
die de presentiebenadering uitermate relevant maakt voor de geestelijke verzorging 
en daarmee een uitgebreidere bespreking in deze studie rechtvaardigt.  
De presentiepraktijk kan men zowel niet-professioneel als professioneel beoefenen. 
Als men deze praktijk professioneel beoefent vraagt het om een professionaliteit 
van een eigen soort namelijk een normatief-reflectieve professionaliteit.7 Het be-
langrijkste structuurverschil tussen presentie- en interventiepraktijk ligt in de ver-
houding van relatie en probleem. Een interventiepraktijk ontspringt aan de signale-
ring van iets dat als problematisch wordt ervaren waarvoor hulp gezocht wordt bij 
een professional die de juiste expertise bezit om het probleem op te lossen. De be-
geleidingsrelatie staat in dienst van het oplossen of verminderen van dit probleem 
en is daarop gericht: zij is instrumenteel. In de presentiepraktijk ligt de prioriteit van 
relatie en probleem omgekeerd. De relatie is primair en wordt om morele redenen 
aangeboden, aangegaan en beheerd. Het komt voort uit een radicale toewending8 
                                          
6 Alle onderdelen van deze zin worden door Baart afzonderlijk verklaard (Baart, 2004b:651-664). 
7 Baart spreekt op basis van een concept van Kunneman van een normatief-reflectieve professionaliteit. 
Dat is een professionaliteit die bestaat in een professionele gerichtheid op het goede (normatieve) voor 
de ander in een bepaalde situatie, waar men zicht op krijgt door een doorgaande reflectie op het hande-
len van de ander en zichzelf (Baart, 2004b:827-844). Het staat tegenover een technisch-instrumentele 
professionaliteit. 
8 Het radicale van de toewending ligt in de opdracht om zoveel mogelijk eigen wensen, belangen, ideeën 
en visies tussen haken te plaatsen en zich zo open mogelijk bloot te stellen aan de leefwereld van de 
ander (‘exposure‘). De presentiepraktijk is volgehouden ‘exposure’ (Baart, 2004b:211-226;243-249). 
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naar de ander die vooral moreel gemotiveerd is (Baart, 2004b:651-664).9 In deze 
relatie is het intrinsieke doel de honorering en bevestiging van de menselijke waar-
digheid (67;770). De problemen van de ander zijn secundair. Een mens is altijd 
meer dan zijn probleem en het is juist dit meerdere dat voor de ander een potentiële 
krachtbron vormt om met zijn situatie om te gaan.10 Scherp zet Baart de presentie-
benadering tegenover de interventiebenadering als hij schrijft: “De interventiebe-
nadering is gericht op het verdwijnen van iets, de presentiebenadering op het doen 
verschijnen van iets…”  (749).11 Daar kunnen interventies uit voortkomen, maar dat 
hoeft niet. 
 
De theorie van deze benadering zoals geformuleerd door Baart vindt onder maat-
schappelijk werkers, pastores en geestelijk verzorgers herkenning en weerklank. 
Presentie, aanwezigheid en erbij-zijn worden door geestelijk verzorgers in theorie 
en praktijk veelvuldig genoemd als kernmerkend voor hun beroepsmatig bezig zijn 
(De Roy e.a., 1997; Smeets, 2006; Flierman, 2012).  Zij zien in Baarts theorie van 
de presentie in hoge mate de werkzame bestanddelen omschreven van een manier 
van werken waar zij van huis uit vertrouwd mee zijn.12 Het alternatieve karakter 
van de presentiepraktijk komt uit in de volgende punten.13 
1. Een andere omgang met tijd en plaats. De tijd die besteed kan worden aan 
de ander is niet gebonden aan regels en protocollen en in principe (niet in 
de praktijk!) onbegrensd en onbepaald. Trouw door de tijd heen op basis 
van een ethische motivatie, ook bij uitblijven van resultaat, is een belang-
rijk kenmerk. Ook is er een geheel andere omgang met de plaats. Niet de 
ander komt naar de professional, maar de professional zoekt de ander op in 
zijn leefomgeving, stelt zich daarvoor open, sluit daarbij aan en is beschik-
baar om daarvan deel uit te maken.  
2. Een andere omgang met de ander. Het vreemde, buitenissige en onaange-
paste van de ander wordt niet als een te verhelpen fenomeen gezien, maar 
erkend en gehonoreerd in zijn eigen logica en betekenisvolheid. 
                                          
9 Een bekende samenvattende beschrijving gaat als volgt: “een praktijk waarbij de zorggever zich 
aandachtig en toegewijd op de ander betrekt, zo leert zien wat er bij die ander op het spel staat – van 
verlangens tot angst- en die in aansluiting dáárbij gaat begrijpen wat er in de desbetreffende situatie 
gedaan zou kunnen worden en wie hij/zij daarbij voor de ander kan zijn. Wat gedaan kan wordt dan 
ook gedaan. Een manier van doen, die slechts verwezenlijkt kan worden met gevoel voor subtiliteit, 
vakmanschap, met praktische wijsheid en liefdevolle trouw”. http://www.presentie.nl/wat-is-presentie  
10 Deze gedachte is niet nieuw en ligt bijv. ook ten grondslag aan de client centered therapy van Rogers 
en keert in de z.g. positieve psychologie terug. Verschil is wel dat in psychotherapeutische context het 
menselijk ontwikkelingspotentieel toch nog altijd wordt aangewend in het kader van problemen die 
opgelost moeten worden. In de presentiebenadering valt ook dat kader nog weg: er hoeft in beginsel 
niets opgelost te worden.  
11 Al stelt hij tegelijkertijd dat presentie en interventie allebei deel zijn van hetzelfde aanbod (758). 
12 De herkenbare onderdelen zijn: de betekenis van het vrije – niet probleem gerelateerde - bezoek, de 
vrije omgang met tijd en plaats, de grote betekenis van de erkenning, het handelen in de ‘latende mo-
dus’, het belang van ondersteunende nabijheid, de omgang met het tragische en onoplosbare, de aan-
vaarding van wat kapot, geschonden en afzichtelijk is.  
13 Door Baart zelf zijn meerdere samenvattingen van zijn eigen theorie gegeven. Hij noemt als kenmer-
ken: de karakteristieke omgang van de presentiebeoefenaar met beweging, plaats en tijd, de karakteris-
tieke omgang van de presentiebeoefenaar met ruimte en begrenzing, aansluiting bij leefwereld en 
levensloop, afstemming en openheid (Baart, 2003:1-13).   
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3. Een andere omgang met zichzelf. Om werkelijk present en bij de ander te 
kunnen zijn, is een spirituele omkering van hart nodig. Die omkeer bestaat 
in jezelf vrijmaken van eigen visies, preferenties en conventies om plaats te 
maken voor een radicale ontvankelijkheid voor de ander in zijn andersheid 
en voor verantwoordelijkheid voor en toewijding aan de ander (De presen-
tiepraktijk is een volgehouden ‘exposure’) (Bootsma, 2008:45-53).  
4. Een bijzondere rol voor de ‘latende modus van het handelen’. De latende 
modus van handelen staat tegenover de ‘makende modus’ van het hande-
len. In de latende modus handelt men door iets te laten: door de ander te la-
ten zijn die hij op dit moment is of wil zijn en door de gebeurtenissen te la-
ten zijn die ze zijn. Dit ‘laten’ is geen observerende afstandelijkheid maar 
een ‘erbij zijn’ in betrokkenheid.14 
6.1.2.2 Recht doen aan ambiguïteit, ondoorzichtigheid en tragiek 
Een belangrijke karakteristiek van de presentiebenadering is de mate waarin zij 
recht doet aan de ondoorzichtigheid en tragiek van het leven (Baart, 2004b:687-
717). De presentiebenadering ‘helpt’ als de grenzen van het helpen in zicht komen. 
In interventiepraktijken gaat men ervan uit dat mensen met een duidelijk geformu-
leerde hulpvraag komen. Maar mensen zijn zich lang niet altijd bewust van hun 
problemen, kunnen lang niet altijd hun probleem identificeren of verwoorden en 
kunnen lang niet altijd degene vinden die hen voor hun specifieke probleem zou 
kunnen helpen. Vaak is het formuleren van zo’n specifieke hulpvraag principieel 
niet mogelijk, omdat het leven ambigue is, er een kluwen aan problemen bestaat en 
er haast geen beginnen aan is om de kluwen te ontwarren. Toch zijn mensen ook in 
deze situatie gebaat bij hulp en steun. Ze zoeken daarnaar op een soms verborgen en 
onbeholpen manier. Daarom worden mensen in de presentiebenadering meer bena-
derd als hulpzoekers dan als hulpvragers (682). In de presentiebenadering gaat de 
presentiewerker ervan uit dat mensen goede redenen hebben voor hun afwijkende 
en soms vreemde gedrag. De presentiewerker beoogt dit vreemde niet zozeer te 
corrigeren als wel te bergen in een relatie die het mens-zijn van de ander honoreert. 
Deze trek van de presentiebenadering sluit nauw aan op waar het veel geestelijk 
verzorgers om begonnen is. 
6.1.2.3 Beïnvloeding en doel 
Bijzonder is de wijze waarop in de presentiebenadering de beïnvloeding plaatsvindt. 
Die vindt niet primair plaats door het uitvoeren van specifieke handelingen en/of 
het aanwenden van verbale of non-verbale technieken, maar door de mogelijkheid 
te bieden tot hechting aan de persoon van de begeleider. Dit wordt gedaan in een 
contact van mens tot mens waarin men de ander opzoekt op de plaats waar hij zich 
letterlijk en figuurlijk bevindt en waarin men aansluit bij zijn belevingswereld. De 
begeleider biedt zichzelf aan met al het sociaal-cultureel kapitaal waarover hij be-
schikt. De begeleider participeert in de leefomgeving van de ander zodat de ander 
zich kan hechten aan de begeleider en zo via de menselijke relatie deel kan krijgen 
                                          
14 Het woord betrokkenheid neemt Baart taalkundig letterlijk: men laat zich trekken in de kring van de 
ander en men kijkt vanuit diens perspectief. 
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aan dat sociaal-cultureel kapitaal.15 De inhoud van de begeleiding ligt niet vast. Wat 
de begeleiding concreet inhoudt, wordt niet bij voorbaat bepaald door de specifieke 
expertise van de begeleider, maar ligt vanuit het verloop van de relatie open. De 
begeleider is in de relatie ‘inschrijfbaar’: welke kant het opgaat met het contact en 
wat daarin wordt verlangd en gegeven, wordt bepaald door de ander en het appel 
dat de begeleider vanuit de ander ervaart. De concrete ander en zijn actuele situatie 
heeft absolute voorrang bij de uitoefening van de praktijk.16 Toch is de presentiebe-
nadering niet doelloos. In de relatie is men net als in de vriendschap gericht op het 
‘bonum’, het goede, voor de ander. Dat goede kan allerlei gestalten hebben en 
wordt door prudentie in het oog gevat. Toch is dat ‘goede’ achteraf wel te omschrij-
ven. Achteraf, op empirische gronden dus, formuleert Baart waar het ‘bonum’ - 
waar de presentiebenadering op gericht is - op neer blijkt te komen:  
‘…de presentiebeoefening beoogt inhoudelijk een bijdrage te leveren aan het 
goede (dat is: het gelukkige) leven van de betrokkenen. Dat goede of gelukkige 
leven is niet storingvrij of onproblematisch, maar behelst vooral  
x bevredigend jezelf kunnen zijn (of: vredig met jezelf kunnen zijn)  
x bij betekenisvolle anderen behoren (of: betekenisvol bij anderen beho-
ren) 
x een zinvolle toekomst vóór je zien (of: een zinvolle toekomst voor je-
zelf zien) 
x metterdaad voldoende invloed en rechten hebben 
x en je leven zeker zijn en je nuttig weten” (Baart, 2004b:807). 
6.1.2.4 Ethisch fundament 
Dit methodisch model komt neer op een zodanig beheer van de begeleidingsrelatie, 
dat er via hechting en participatie een bekrachtigende werking vanuit gaat die leidt 
tot het ‘bonum’ voor de ander.17 Het is een relatie die in zijn werking en effect een 
zekere verwantschap vertoont met een vriendschapsrelatie, mits men een zakelijke 
(=niet-emotionele) opvatting heeft van vriendschap: een relatie van mens tot mens, 
waarin men gericht is op het goede voor de ander. Het heeft een sterk ethisch fun-
dament: de bekommernis om de ander. Het persoonlijke aanbod van de begeleider 
blijft aanwezig, ook als de ander zijn problemen niet ziet, daarin verzuipt, of er op 
een totaal verkeerde manier mee omgaat.  
6.1.2.5 Kritiek 
De presentiebenadering heeft zowel weerklank gevonden als ook vragen en verzet 
opgeroepen (Bootsma, 2008). Er is – zoals bij elke theorie – immanente kritiek te 
leveren. In hoeverre is het mogelijk volstrekt open te staan voor wat de ander heeft 
en geeft? In een ontmoeting zijn altijd interpretatie en betekenisgeving in het spel. 
Wat een relatie met mensen doet, hangt af van de wijze waarop die relatie waarge-
nomen wordt en welke betekenis er aan gegeven wordt. Dat geldt zowel voor de 
                                          
15 Men kan hier een parallel zien met de christelijke heilsleer. Daarin komen goederen als vrijheid, 
heelheid, vrede naar je toe door een band (gemeenschap) met de figuur van Jezus.  
16 Deze benadering beweegt zich inhoudelijk dus in het spoor van het denken van Levinas voor wie het 
ontologische appel van de ander primair is.  
17 Het ‘bonum’ moet hier in aristotelische zin worden verstaan als dat wat voor de ander goed is en in 
een situationele afweging (prudentie) kan worden gevonden.  
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begeleider als voor de ander. Krijgen deze hermeneutische aspecten van de relatie 
wel de aandacht die ze verdienen? In verband hiermee: is er niet een grens aan de 
verlangde uitzuivering van eigen inzichten en vooroordelen? Vereist een waarachti-
ge ontmoeting niet ook dat eigen inzichten, opvattingen, gevoelens in de relatie 
worden ingebracht? Is volledige inschrijfbaarheid in de begeleidingsrelatie wel vol 
te houden? Ook van de presentiepraktijk geldt dat die niet voor niets beoefend 
wordt. Er is hoe dan ook een sturend principe aan het werk, anders begint men er 
niet aan. Daarbij loopt ook een presentiewerker tegen zijn eigen grenzen aan. Een 
presentiewerker is in hoge mate ‘bedonderbaar’ (taalvondst van Baart), maar hoeft 
zich ook weer niet voor alles te lenen. Een vraag is ook of de presentiebenadering 
door zijn fenomenologische inslag (de verschijning van de ander volstrekt serieus 
nemen)  niet voorbijgaat aan de psychodynamische kanten van iemands persoon-
lijkheid.18 Als het in de presentie gaat om de hele mens, moeten dan niet ook de 
verborgen lagen en drijfveren van iemands persoon aangeraakt worden? Als dat zo 
is moet dan juist ter wille van de kwaliteit van de presentie niet een grotere plaats 
worden toegekend aan diagnostiek, gezonde argwaan, kritische zin en tegenspel? 
Naast immanente kritiek is ook kritiek van buitenaf mogelijk. Wie de presentiebe-
nadering integraal zou willen overnemen als een model van pastorale of geestelijke 
zorg, zal vragen hebben bij de wijze waarop het vakinhoudelijke aan de orde komt. 
Geestelijke verzorging kent immers niet alleen een zingevingsmotief, maar ook een 
zingevingsfocus: een inhoudelijke gerichtheid op zingeving. Die wordt in de presen-
tiebenadering niet gethematiseerd maar blijft impliciet als verborgen aanjager en 
intrinsiek doel19. Tenslotte is in wijder verband de vraag relevant in hoeverre de 
presentiebenadering ‘te doen’ is in de context van eigentijdse instellingen en institu-
ten (Bootsma, 2008). De context van het vrije werken in een buurt is heel anders 
dan het werken in bijvoorbeeld een ziekenhuis of detentie-inrichting. Deze vraag 
kan men ook algemener formuleren: in hoeverre is een ‘van mens tot mens-relatie’ 
mogelijk binnen een functionele setting? Baart is zich terdege bewust van de moei-
lijkheden die samenhangen met de implementatie van de presentiebenadering. Hij 
ziet in verschillende begeleidingspraktijken zowel ruimte voor een presentiebenade-
ring als een interventiebenadering (Baart, 2004b:758). De combinatie van die twee 
hangt af van context, aard en doel van de desbetreffende praktijk. Ook voor de 
geestelijke verzorging is het dus een nog te beantwoorden vraag in hoeverre de 
presentiebenadering – die ontwikkeld is op basis van observatie van het buurtpasto-
raat – een mogelijke, preferente of zelfs geboden methodiek is en hoe de verhou-
ding van presentie en interventie zal zijn.  
                                          
18 Dat was Pruysers bezwaar tegen de Rogeriaanse gesprekstechniek en dat bezwaar kan ook tegen de 
presentiebenadering worden ingebracht (Pruyser, 1978). 
19 VandenHoeck benadrukt dat pastoraat een specialisatie is en ziet presentie in navolging Van der 
Kolm als voorwaarde voor goede pastoraatsbeoefening (VandenHoeck, 2007:224). Smeets ziet de pre-
sentiebenadering als een benadering van mens tot mens en benadrukt dat geestelijke verzorging een 
eigen professionele oriëntatie kent (Smeets, 2006:8). Beide auteurs reduceren hier m.i. de betekenis 
van presentiebenadering. Vandenhoeck vat het op als authentieke betrokkenheid en Smeets ziet als een 
benadering van mens tot mens. De presentiebenadering omvat echter zoveel meer: het is een ander 
agogisch praktijktype. 
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6.1.2.6 Opbrengst 
Al deze mogelijkheden tot kritiek nemen echter niet weg dat Baarts studie heeft 
aangetoond dat er echt zoiets als een presentiebenadering bestaat: een karakteristie-
ke manier van werken op een eigen grondslag, een alternatieve werkwijze met een 
eigen functionaliteit die structureel verschilt van de interventiebenadering. Dit acht 
ik een belangrijk gegeven dat zowel theoretisch als praktisch in zijn betekenis ge-
honoreerd dient te worden. Daarom sluit ik de bespreking van dit methodisch model 
af met een opsomming van de methodische inzichten en vragen die vanuit de pre-
sentiebenadering op de agenda geplaatst worden.20  
1. De theorie van de presentie legt een problematiek bloot die eigen is aan al-
le begeleidingsvormen: hoe verhoudt zich het persoonlijke tot het inhoude-
lijke? Hoe is de begeleidingsrelatie als subject-subject relatie (de ene mens 
is gericht op de ander) te verbinden met de begeleidingsrelatie als subject-
objectrelatie (de ene mens is gericht op een bepaalde problematiek van de 
ander)? Als men geconcentreerd is op inhoudelijke problematieken, in 
hoeverre kan men dan nog gericht zijn op de ander als persoon en omge-
keerd? De theorie van de presentie problematiseert deze verhouding en 
maakt duidelijk dat een goede balans tussen deze twee aspecten niet van-
zelfsprekend is en dat onbalans afbreuk doet aan de kwaliteit van de gebo-
den hulp en zorg. De keerzijde hiervan is dat de presentiebenadering en –
theorie zicht bieden op een mogelijke verbeteringsslag in de begeleiding. 
Waar zowel recht wordt gedaan aan het subject-subject aspect als aan het 
subject-object aspect, zal de kwaliteit van de hulpverlening toenemen. 
‘Zijn’ en ‘functioneren’ staan niet tegenover elkaar. Een mens - ook een 
begeleider - bestaat in zijn functioneren.21 Wie een mens benadert met aan-
dacht voor zijn functioneren, raakt daarmee tegelijk aan het persoon-zijn 
dat zich in dit functioneren toont. Omgekeerd: als men voluit gericht wil 
zijn op de persoon van de ander, houdt dat ook in het serieus nemen van de 
problemen waarmee de ander worstelt (ook die waarvan hij zich niet be-
wust is) en zal men dus zoeken naar mogelijkheden om daar wat aan te 
doen. Op basis hiervan valt te veronderstellen dat er in begeleidingspraktij-
ken een verbeteringsslag gemaakt kan worden als hier een goede balans 
wordt gevonden (J.D. Smit, 2008).  
2. Het blijkt mogelijk om aan problemen van mensen te werken door je er 
juist niet op te richten. Uit het onderzoek van Baart bleek dat een manier 
van werken waarin men zich niet richt op de problemen, maar op het 
‘meer’ van een mens, toch een behoorlijke bijdrage kan leveren aan het 
verminderen of verzachten van problemen. De vermindering van proble-
men is bij de presentiebenadering dus verlegd van streefdoel naar verhoopt 
doel. Op deze wijze blijkt de presentiebenadering effectief in situaties waar 
                                          
20 Ten dele zijn ze al verwerkt in de vorige hoofdstukken. 
21 Vgl G. Glas op het VGVZ-symposium ‘De binnenkant van het bestaan’: “De geestelijk verzorger is 
present door te functioneren, dat wil zeggen door te verwijzen naar en gebruik te maken van symboliek 
uit religieuze en levensbeschouwelijke tradities. Anderzijds: de geestelijk verzorger functioneert juist 
dan als hij of zij er ook ‘echt is’“ (Glas, 2007:42). 
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reguliere interventiepraktijken met hun specialisaties geen vat op lijken 
krijgen.  
3. De presentiebenadering laat de zwakke plekken, beperktheden en risico’s 
zien van de interventiebenadering. Gebruikelijke interventiepraktijken 
kunnen leed verhelpen en doen dat veelal ook, maar kunnen daarnaast leed 
toevoegen. Dat gebeurt als ze uitgaan van competenties en mogelijkheden 
die bij de ander niet aanwezig zijn en dus de hulpzoeker overvragen. Ook 
kan het diagnostisch referentiekader van een professional in bureaucratisch 
georganiseerde hulpverleningsinstanties zo overheersend zijn dat de ander 
vervreemdt van zichzelf. Diens verhaal wordt door de hulpverlener immers 
geïnterpreteerd in termen van diens expertise en zo onteigend. 
4. Positief stelt de presentiebenadering de vraag naar goede en effectieve 
hulpverlening aan de orde. Wat ervaren mensen als goede hulp en goede 
zorg? Het antwoord op die vraag bevat zo goed als altijd het element van 
erkenning en bevestiging van de ander. Het is een kritische factor. Dat wil 
zeggen: als erkenning en bevestiging ontbreken, verbleken ook de overige 
resultaten van de begeleiding en is er ondanks de geboden hulp sprake van 
lijden onder het motto: ‘Iedereen houdt zich met je bezig, maar niemand 
kijkt naar je om.’ (Van Heijst, 2006:16).   
5. De beschrijving van de presentiepraktijk opent op pregnante wijze de ogen 
voor de morele basis onder alle hulpverlening. In integrale vorm lijkt het 
uitoefenen  van een presentiepraktijk slechts mogelijk door personen met 
een hoog ideëel of religieus roepingsbesef onder specifieke contextuele 
condities (Bootsma, 2008). Maar als het waar is dat erkenning van mense-
lijke waardigheid een essentieel bestanddeel is van álle goede zorg en hulp, 
dan is daarmee het belang van een vitale morele basis onder alle hulpverle-
ning in het licht gesteld.  
Voor de geestelijke verzorging zijn de volgende punten van belang.  
6. Een bekrachtigende en erkennende relatie is voor het zingevingsproces van 
wezenlijk belang. Zinvragen komen voort uit contingentie-, breuk- en am-
bivalentie-ervaringen en de ervaringen van het mysterie van het leven. De 
presentiebenadering sluit daarbij aan in haar aandacht voor het onverhelp-
bare, tragische en mislukte. Zij laat zien dat met dit onverhelpbare, tragi-
sche en mislukte uiteindelijk alleen te leven valt als het niet alleen gebor-
gen wordt in een net van cognitieve betekenissen (dat helpt ten dele, maar 
schiet altijd te kort),  maar ook in een netwerk van erkennende en bekrach-
tigende relaties. Het ontwikkelen en beheren van een erkennende en be-
krachtigende relatie – hoe kort en tijdelijk ook – is daarom een fundamen-
tele methodische notie in de geestelijke verzorging. Zo wordt duidelijk dat 
de relatiedynamiek van de begeleidingsrelatie een wezenlijk bestanddeel is 
van methodische begeleiding bij zingeving, omdat de relatie met de bege-
leider zelf zingevend is.22  
7. Zingeving is allereerst fundament van geestelijke verzorging, daarna pas 
de focus ervan. De presentiebenadering zelf is het antwoord op een zinge-
                                          
22 Ook Jorna pleit voor ‘relationele methodiek’, zonder dit even wel uit te werken (Jorna, 2008:298-
303). 
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vingsvraag. Het is zingeving ‘in actu’. Wanneer een geestelijk verzorger in 
de verstandelijk gehandicaptenzorg een kind in het voorbijgaan een aai 
over de bol geeft, dan is zingeving niet de focus van deze handeling in die 
zin dat de geestelijk verzorger gericht is op een beter functioneren van het 
zingevingsproces van het kind. De focus is het kind zelf en het appel dat 
het op de geestelijk verzorger doet. Maar tegelijk is de handeling in hoge 
mate zingevend, want bestaansbekrachtigend. De zingevingsoverwegingen 
hebben hier niet betrekking op de inhoud van het contact maar op het fun-
dament ervan. Men laat zich in zijn professionele sociale handelen leiden 
door zingevingsoverwegingen23. Wat van een aai over de bol geldt, geldt 
ook voor een begroeting, een praatje, een knipoog, het aanbieden van een 
papieren zakdoek, het doen van een boodschap, het meebrengen van een 
bloemetje, het opschudden van het kussen, het repareren van iets wat kapot 
is, etc. etc.24 Al deze dingen kunnen van existentiële betekenis zijn. De al-
ledaagse dingen door dag en tijd worden door geestelijk verzorgers in hun 
zingevingsgehalte en zingevingsfunctie doorzien, gevitaliseerd en soms 
ook bewust aangewend.25 
8. Geestelijk verzorgers coachen niet slechts het zingevingsproces van de an-
der, maar participeren daarin. Vanuit de aard van de zingevingsvragen 
was dat al duidelijk, maar het krijgt in de presentiebenadering een duidelijk 
gezicht.  
9. De relatie van de geestelijk verzorger en de ander kent een bijzondere ver-
houding van het evenmenselijke en functionele. In de door Baart onder-
zochte presentiepraktijken worden de contacten met de begeleider in hoge 
mate ervaren als vriend-achtig, dat wil zeggen als een relatie van mens tot 
mens, waarin sprake is van hechting van de ene mens aan de ander. Nu kan 
dit in de geestelijke verzorging en de meeste andere professionele praktij-
ken slechts beperkt worden gerealiseerd. De geestelijk verzorger is welis-
waar mens, maar altijd ‘mens in functie’. Aan deze functionele relatie is 
zowel een inhoudelijke focus als een machtsfactor inherent, die de begelei-
der te allen tijde eindverantwoordelijk maakt voor de relatie. Dit zorgt voor 
een niet weg te poetsen asymmetrie, die de metafoor van de vriendschap 
problematisch maakt. Dit alles neemt niet weg dat zich inhoudelijk een 
contact op evenmenselijk niveau kan ontwikkelen. De dingen van het leven 
                                          
23 In dit licht moet de nadruk worden gezien die de beroepsstandaard uit 2010 legt op het belang van de 
eigen spirituele verworteling van de geestelijk verzorger (Vgl. ook Riemslagh, 2011:225-226;229). 
24 Dit is met name van belang voor geestelijke verzorging aan mensen met dementie en verstandelijke 
beperking. Hier geldt dat het zingehalte van deze alledaagse dingen niet bestaat zonder de betekenis die 
aan deze dingen gehecht wordt. Een hermeneutische competentie is dus ook in deze alledaagsheid 
vereist. De ene aai over de bol is de andere niet. 
25 Zingeving kan beschouwd worden als het fundament van alle zorg. Zo spreekt Jukema over ‘bewarende 
zorg’ als een zorg waarin de eigenheid van de ander behoed wordt en werkt Van der Leer aan een project over 
zingevingsgericht werken in het verpleeghuis (Jukema, 2011;Van der Leer, 2014). Het is duidelijk dat alle 
zorgverleners op deze wijze geestelijke zorg verlenen, zij het gefilterd door de specifieke eisen van hun be-
roep. Bij geestelijk verzorgers is de band tussen zingeving en praktische handelen krachtens hun expertise 
directer en intenser.  
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worden besproken en naarmate dat dieper gaat, gaat het evenmenselijke 
een grotere rol spelen.26 
10. De werkvorm van het ‘bezoek’ heeft grote zingevende betekenis. Een van 
de meest in het oog springende kenmerken van de presentiepraktijk is dat 
de ander niet de begeleider opzoekt, maar dat de begeleider de ander op-
zoekt. Hij zoekt de ander op in diens leefwereld en sluit daarbij aan. Dit is 
tevens een van de meest in het oog springende kenmerken van de geestelijk 
verzorger in vergelijking met andere zorgprofessionals. Weliswaar kunnen 
ook geestelijk verzorgers werken binnen een verwijzingsstructuur, maar 
daarnaast werken ze vaak in een bezoekstructuur, waarin men vanuit zich-
zelf contact zoekt met de ander op de plek waar hij zich op dat moment 
ruimtelijk en geestelijk bevindt (Vgl. Rebel, 1994). Deze werkvorm vindt 
zijn vakinhoudelijke legitimatie in de grote zingevende betekenis van ‘ge-
zien worden’, ‘aandacht’ en ‘erkenning’. Wie bezocht wordt is immers 
‘gezien’. Het vindt zijn organisatorische bedding in de ‘vrijplaats’ die de 
geestelijk verzorger binnen de organisatie aan de ander kan bieden.27 Het 
contact met de geestelijk verzorger kan via deze praktijkstructuur door de 
ander ervaren worden als onverwacht geschenk en symboliseert en beli-
chaamt zo de gratuïteit die in het leven ervaren mag worden en tot dank-
baarheid leidt. De werkvorm van het bezoek symboliseert tevens het trans-
cendente: ik word gezien door een of de (A)ander, ik ben van betekenis 
voor iets wat mij overstijgt, mijn leven ontvangt zin en betekenis van een 
werkelijkheid buiten mijzelf. Kortom: mijn leven is meer dan wat ik ervan 
maak.28 Er wordt van buitenaf zin aan verleend.29 De presentiebenadering 
geeft in het intermenselijke vlak in de vorm van concreet menselijk hande-
len vorm aan abstracte spirituele noties als gratuïteit (ervaring van het ge-
schenk-karakter van het leven) en transcendentie.  
 
Het grote belang van relatievorming en relatiebeheer in de methodiek van de gees-
telijke verzorging wordt onderstreept door de in hoofdstuk 4 geanalyseerde prak-
tijkdoelomschrijvingen van Riemslagh en Timmerman. Daar vonden we immers de 
karakteristieke structuur dat een inhoudelijke verandering op geeste-
lijk/existentieel/levensbeschouwelijk gebied bij de ander bemiddeld wordt door het 
                                          
26 Een voorbeeld biedt de casus van Vossenaar, die een contact beschrijft in interventionistische setting 
dat leidt tot diep evenmenselijk contact (Vossenaar, 2003:105-111). Zie ook de casus van Gerard in 8.7. 
27 Onder vrijplaats versta ik een plaats waarin men vrijuit kan spreken zonder consequenties voor de 
relatie met de mensen waar men van afhankelijk is. Het betekent niet dat de geestelijk verzorger geen 
verantwoording hoeft af te leggen. Hij kan verantwoordelijk gehouden worden voor de wijze waarop hij 
de vrijplaats in zijn praktijk invult en gebruikt. De vrijplaats kan een extra juridische dimensie krijgen 
als ze wordt ingevuld door mensen die een ‘geestelijk beroep’ uitoefenen in de zin van de wet. In dat 
geval geldt het verschoningsrecht: de vrijheid om ten overstaan van de rechter te zwijgen over de 
inhoud van een contact met de cliënt. 
28 Riemslagh noemt dit ‘het behoeden van de transcendentie van de ander’ (Riemslagh, 2011:219). Dit 
punt kan als kritische vraag gesteld worden aan een begeleiding die zich baseert op de filosofie van de 
levenskunst.  
29 Ook dit inzicht is weer van belang voor geestelijke verzorging van dementerenden. Het geestelijk 
welzijn van diep dementerenden wordt gediend door ervoor te zorgen dat ook hun omgeving hun 
bestaan zinvol acht. Zij leven in een ‘bedje van zingeving’ door anderen. 
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constitueren en beheren van een specifieke relatievorm. Andersom geformuleerd: 
De relationele dynamiek van een begeleidingsrelatie beweegt het zingevingsproces 
van de ander in die zin, dat het zorgt voor veranderingen in ervaring van verbon-
denheid, betekenisgeving en motivatie. 
6.2 Formele modellen 
De methodische modellen met een formele oriëntatie ontlenen de methodiek over-
wegend aan de wijze waarop betekenisgeving tot stand komt. De formele structuur 
van het zingevingsproces is uitgangspunt voor methodische overwegingen, vandaar 
dat ik spreek over formele modellen.  
6.2.1 Een narratief-psychologisch model 
Een van de eersten die zich expliciet op fundamenteel theoretisch niveau heeft be-
zonnen op de methodiek van het geestelijk werk is Mooren (Mooren, 1999). Voor 
hem is het domein van de geestelijke verzorging de zingeving, die narratief van 
aard is. Zingeving geschiedt door middel van het vertellen en laten vertellen van 
verhalen van de ene mens aan de ander (Mooren, 1999:110-113). Het doel van de 
geestelijke verzorging wordt door hem in algemene zin beschreven als het bevorde-
ren van ‘een ervaring van zinvolheid’. Deze ervaring duidt hij als een ervaren van 
samenhang in het leven, waarin zowel positieve als negatieve dingen een plaats 
kunnen krijgen (25). Opmerkelijk is dat hij er tegelijk huiverig voor is om deze 
doelstelling tot uitgangspunt voor methodiek te maken.30 Het heeft volgens hem 
geen waarde als aanduiding van resultaat of effect. Hij acht het in strijd met de le-
vensbeschouwelijke vrijheid van de cliënt. De gedachte dat zo’n effect zou kunnen 
dienen als legitimatie van geestelijke verzorging wijst hij af. Bij deze visie sta ik 
stil, omdat het de gelegenheid biedt een aantal onderscheidingen te maken over doel 
en effect van geestelijke verzorging.  
 
Wie wel een doelstelling formuleert maar die niet als uitgangspunt voor metho-
diek wil maken isoleert de praktijkdoelstelling van de contactdoelstelling en blok-
keert in feite de methodiekontwikkeling. Een doelstelling is naar haar aard nastre-
venswaardig en roept als vanzelf de vraag op hoe dat doel het best te bereiken of 
te realiseren is. In de methodiekontwikkeling gaat het er nu juist om hoe de prak-
tijkdoelstelling doorwerkt in de contactdoelstelling. ‘Waar-men-het-voor-doet’ 
structureert het contact. Daarom ontkomt men er ook niet aan om ook in het con-
crete contact op een of andere manier niet alleen te denken vanuit de ander, maar 
ook vanuit een praktijkdoelstelling.31 Van hieruit kan men kritiek oefenen op be-
geleidingsvormen die pretenderen uitsluitend te opereren vanuit de ander.  
                                          
30 “In het geestelijk werk gaat het niet om de effectiviteit, om een aangewezen resultaat van van tevoren 
omschreven handelingen of procedures…..Een dergelijke uitkomst formuleren betekent een vorm van 
sturing van de cliënt die strijdig is met diens recht op het realiseren van zijn levensbeschouwelijke 
oriëntatie” (Mooren, 1999:22) 22.  
31 De prioriteit van de ander is een ethische eis die aan gespreksvoering gesteld kan worden. Maar wie 
op zoek is naar een methodisch principe kan hier niet bij blijven staan. De begeleidingsrelatie is meer 
dan een ethische relatie van mens tot mens, het is een relatie binnen een functionele praktijk. Daarom 
moet er methodisch gezien niet alleen gedacht worden vanuit de ander, maar ook vanuit de praktijk-
doelstelling. Van hieruit kan ook de presentietheorie bekritiseerd worden.  
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Dat meetbare effectiviteit niet kan gelden als legitimatie voor de praktijk van de 
geestelijke verzorging betekent niet dat er geen effectiviteitseis aan de geestelijke 
verzorging gesteld kan worden. Als geestelijke verzorging geen enkel effect heeft, 
kan ze net zo goed niet plaatsvinden en is ze zinloos. Wel is het de vraag welke 
effecten men dan beoogt, op welk terrein men ze zoekt, en hoe lang de termijn is 
die in ogenschouw wordt genomen.  
De meetbaarheid van een zinvolheidservaring (=spiritualiteit) is een complexe 
zaak, die samenhangt met het gegeven dat spiritualiteit een verborgen, onderlig-
gende dimensie is. Ze is alleen kwantificeerbaar als ze wordt ontbonden in psy-
chologische en sociologische factoren, die wel meetbaar zijn32. Uiteraard is het 
dan van belang om te weten wélke factoren dan in geding zijn en daarover bestaat 
helaas geen consenus.33 Een verandering in de spirituele beleving wordt dus 
zichtbaar in een verandering van één van die te meten factoren. Hier kan verwe-
zen worden naar het z.g. ‘Thomas theorema’ waarnaar ook Baumeister verwijst: 
“if men define situations as real, they are real in their consequences” (Baumeister, 
1991:12). In zoverre kan de meetbaarheid van zinvolheidservaringen theoretisch 
volgehouden worden. Maar het onderliggend karakter van de spiritualiteit zorgt 
ervoor dat er altijd onzekerheid blijft bestaan op welke wijze een geconstateerde 
verandering in het empirisch toegankelijk domein samenhangt met een onderlig-
gende spirituele beleving. Gemeten wordt telkens het effect van één empirisch de-
tecteerbare psychosociale factor (die geacht wordt verbonden te zijn met ‘spiritua-
liteit’) op de ander. Om toegang te krijgen tot de verborgen dimensie is een kwali-
tatieve, fenomenologisch-hermeneutische benadering vereist. Psychometrisch on-
derzoek naar spiritualiteit heeft slechts zin in combinatie hiermee, omdat je  – met 
een metafoor van Cobb – nu eenmaal niet de verwondering over een waterval kunt 
vatten door de analyse van emmertjes water die je vandaar hebt meegenomen 
(Swinton, 2012b).  
 
Mooren concretiseert de zinvolheidservaring als een vervulling van de vier basisbe-
hoeften die volgens Baumeister in de zinervaring besloten liggen: de behoefte aan 
doelgerichtheid (levensperspectieven), aan rechtvaardiging (waarden en normen), 
aan het kunnen uitoefenen van invloed (greep op het bestaan) en aan besef van ei-
genwaarde (zelfbeeld). De in het boek gepresenteerde casussen (Mooren ziet me-
thodiekontwikkeling voornamelijk langs casuïstiek lopen) maken duidelijk dat de 
praktijk van geestelijk werk inderdaad goed rond deze aspecten beschreven kan 
worden, al blijft de preciese relatie tussen interventies en doelstelling in de casussen 
diffuus. Wel wordt duidelijk dat er een bepaalde samenhang tussen de door Bau-
meister genoemde elementen bestaat: de ene factor beïnvloedt de ander. Combinatie 
van het narratieve karakter van de zingeving en de ingrediënten die Baumeister 
beschrijft, brengt Mooren tot de beschrijving van een narratief-psychologisch me-
thodisch kader. In zijn visie zijn zijn mensen in het levenverhaal vooral op zoek 
naar samenhang. Op basis van dit inzicht richt de raadsman/vrouw zich op de facto-
ren die Baumeister beschrijft. Deze vier elementen vormen de bakens in de stroom 
van het bestaan en de stroom van de verhalen, aan de hand waarvan de ander naar 
samenhang zoekt en de begeleider zijn begeleiding kan vormgeven. Op basis daar-
van kunnen methodieken – die gedefinieerd worden als de gesystematiseerde, geob-
                                          
32 Voor een recent overzicht en bespreking van de psychometrische instrumenten van religie en spiri-
tualiteit (Büssing, 2012:323-331).  
33 Abu Raiya en Pargament noteren als fundamentele zwakte van de empirische studies over spirituali-
teit het gebrek aan een eenduidige en theoretisch doordachte, voor research-doeleinden geschikte 
definitie van spiritualiteit vgl. (Abu-Raiya & Pargament, 2012:337). 
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jectiveerde neerslag van ervaring – langs lijnen van casuïstiek ontwikkeld worden.34 
Ondertussen roept de benadering van Mooren een belangrijke grondvraag op, die 
feitelijk het startpunt heeft gevormd voor de vraagstelling van deze studie. Als we 
het complexe fenomeen zingeving (en de begeleiding daarbij) - op basis van het 
werk van Baumeister of andere psychologische studies - in psychologische en/of of 
ethische factoren ontbinden en ons vervolgens methodisch richten op beïnvloeding 
van die gedetecteerde ethische en psychologische factoren, kan men zich afvragen 
of de eigenheid van de methodiek van de geestelijke verzorging niet uit beeld ver-
dwijnt. Psychologische en ethische factoren beïnvloedt men immers het best met 
psychologische, agogische en ethische methodieken. In dat geval moet een geeste-
lijk verzorger vooral psychologisch, agogisch en ethisch geschoold worden en is 
zijn werkwijze in beginsel niet meer te onderscheiden van een psycholoog of agoog 
of ethisch raadsman. Hoogstens kan men zeggen dat de eigenheid van zijn werkwij-
ze bestaat in een specifieke combinatie van bestaande methodieken rondom het 
centrale thema van het levensverhaal.35 Maar wie van mening is dat de identiteit 
van een discipline óók bestaat in de eigenheid van een methodiek, zal zoeken naar 
wat al die afzonderlijke methoden en werkvormen bijeenhoudt en tot geestelijke 
verzorging maakt. Wat is het structurerend principe van die beoogde combinatie?  
6.2.2 De Nijmeegse contingentiemethode  
Aan het UMC Radboud te Nijmegen is een methodisch model van religieus-
existentiële zorg ontwikkeld (Scherer-Rath, et al., 2012; Scherer-Rath, 2007).36 
Religieus-existentiële zorg is de naam die door Scherer-Rath gegeven wordt aan dat 
gedeelte van de geestelijke verzorging dat zich bezig houdt met begeleiding bij 
zingeving. Uitgegaan wordt van de nogal complexe definitie die Schilderman van 
zingeving gegeven heeft: “interiorisatie, expressie en ontwikkeling van waarden, 
normen en existentiële emoties die de levensvisie van de patiënt betreffen en die al 
dan niet vanuit religieuze tradities gearticuleerd worden”. Als vertrekpunt wordt het 
begrip contingentie genomen, dat wordt opgevat als “een ervaring die je onver-
wacht overkomt en die niet noodzakelijk is – en die, als ze negatief is, veranderd 
moet worden en als ze positief is, ongelofelijk gelukkig maakt” (Scherer-Rath, 
2007:31). De doelstelling van de ontwikkelde methodiek is de ander te helpen om 
contingenties zodanig te interpreteren dat het geleefde leven positief kan worden 
geduid en opgepakt. Doel is een zodanige herinterpretatie van de eigen situatie, dat 
ze nieuwe handelingsmogelijkheden opent, of bestaande handelingsmogelijkheden 
in een nieuw licht plaatst. Voor de interpretatiearbeid die daarvoor nodig is, is de 
geestelijk verzorger een gesprekspartner. Hij kan helpen om dit interpretatieproces 
niet te laten verzanden. Voor deze begeleiding is een zoekschema ontworpen waar-
bij een niet-existentiële, existentiële en een religieuze betekenis van contingentie 
wordt onderscheiden (28-29). Niet-existentiële contingentie is de dagelijkse contin-
gentie die met noties pech en geluk positief of negatief kunnen worden geëvalueerd. 
In de existentiële dimensie van contingentie staat iemands bestaan op het spel. Con-
                                          
34 Over de kracht en zwakheid van casuïstiek voor methodiekontwikkeling, zie 2.4.2. 
35 Dit lijkt de visie van Muthert  (2007:142). 
36 (Scherer-Rath, 2007).  
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tingente gebeurtenissen kunnen in deze dimensie worden geëvalueerd als geschenk 
of tragiek. In de religieuze dimensie worden contingente gebeurtenissen geëvalu-
eerd in termen die te maken hebben met het transcendente. Ze kunnen in christelijke 
zin worden geëvalueerd als genade en verlatenheid. Deze drie dimensies staan in 
een cumulatief verband. De religieuze dimensie bestaat niet zonder de existentiële 
en die weer niet zonder de basisdimensie. Contingente gebeurtenissen overkomen 
mensen, maar nooit zomaar. Mensen zijn er op een of andere manier altijd zelf bij 
betrokken. Daarom wordt in de duiding en evaluatie van contingente gebeurtenissen 
ook een evaluatie gegeven van het eigen handelen. In de niet-existentiële dimensie 
kan het eigen handelen geëvalueerd worden als prestatie of falen, in de existentiële 
dimensie als plicht/taak en schuld en in de religieuze dimensie als roeping en zonde. 
Wanneer dimensies en aspecten worden gekruist, ontstaat de volgende matrix als 
zoekschema voor het interpreteren van contingente ervaringen:  
 
 + - + - + - 
Passief Geluk Ongeluk Geschenk Tragiek Genade Verlatenheid 
Actief Prestatie Falen Plicht/Taak Schuld Roeping Zonden 
 Basis Existentieel Religieus 
 
Fig. 6.1. ADCL: aspecten en dimensies van contingente levenservaring naar M. Scherer Rath (2007:32)  
 
Dit zoekschema is vatbaar voor uitbreiding en verfijning op basis van elk gevoerd 
gesprek aldus Scherer-Rath. Zo’n zoekschema is volgens hem een hulpmiddel om 
aspecten en dimensies van contingentie bij een cliënt te exploreren. Het dient om 
informatie te vergaren en te ordenen en werkt als heuristiek doordat het wegen wijst 
waarop de geestelijk verzorger andere, respectievelijk nieuwe aspecten en dimen-
sies van contingentie in een gesprek kan benoemen en aanbieden. De gesprekspart-
ner wordt daardoor uitgedaagd om over dit nieuwe aspect na te denken via mogelij-
ke nieuwe interpretatierichtingen en daarmee nieuwe levensmogelijkheden te ont-
dekken. Religieus-existentiële begeleiding wordt hier vooral gezien als hulp bij 
interpretatie en herinterpretatie van contingente gebeurtenissen met het oog op bete-
re of nieuwe levensmogelijkheden. 
 
De bijgeleverde voorbeeldcasus gaat over een vrouw met borstkanker die voor een 
chemokuur staat en door het gesprek met de geestelijk verzorger geholpen wordt 
om haar situatie zo te herinterpreteren dat ze wat haar is overkomen niet ziet als 
een straf, maar als een mogelijkheid tot een nieuw begin. Dat gebeurt via het ex-
ploreren van de religieuze dimensie die zicht geeft op een God, die mensen nieu-
we kansen geeft. “Er is veel fout gegaan in mijn leven en nu krijg ik de kans om 
helemaal opnieuw te beginnen”.  
 
De waarde van dit model is, dat hier een duidelijke relatie wordt gelegd tussen in-
terpretatie en betekenisgeving enerzijds en het oppakken en vervolgen van het leven 
anderzijds. Door het duidelijk onderscheiden van de passieve en actieve zijde van 
het omgaan met contingentie, krijgt de dialectiek van het zingevingsproces de ver-
eiste aandacht. De vraag is echter of dit methodische model breed genoeg is. Het 
richt de aandacht uitsluitend op de betekeniskant van de zingeving.  
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6.2.3 Zorg voor het verhaal 
In het handboek voor pastoraat Zorg voor het verhaal van Ganzevoort & Visser is 
heel deel twee geheel gewijd aan de methodiek. In hun methodische overwegingen 
oriënteren de auteurs zich conform hun hermeneutisch-narratieve pastoraatsconcept 
op de narratieve gestalte en het theologische gehalte van zingeving. Ik geef eerst 
aandacht aan de narratieve gestalte en daarna aan het theologische gehalte. 
Mensen bestaan in en door de verhalen die ze vertellen, waardoor ze betekenis ge-
ven aan hun leven. Ze laten aan zichzelf en anderen zien wie ze in deze wereld zijn 
en willen zijn. Ganzevoort & Visser definiëren pastoraat als ‘zorg voor het verhaal 
van mensen in relatie tot het verhaal van God’. Daarbij staat ‘God’ zowel voor de 
persoonlijk opgevatte God als voor het goddelijke of het ultieme. Het ‘verhaal van 
God’ staat metaforisch voor verhalen die vertellen hoe de werkelijkheid anders zou 
kunnen zijn (Ganzevoort & Visser, 2007:100-102).  
Omdat het zingevingsproces een narratief karakter heeft, biedt een narratieve analy-
se van de vertelde verhalen methodische handvatten voor de begeleiding. We vin-
den bij Ganzevoort & Visser helaas geen expliciete omschrijving van het praktijk-
doel. Die kunnen we wel afleiden uit de beschreven aard en functie van narrativiteit. 
Zingeving vindt plaats in verhalende vorm. In een sociale context en door middel 
van sociale interactie construeren mensen verhalen om te laten zien wie ze door de 
tijd heen en levend in de ruimte van deze wereld zijn. Dat verhaal is nooit af en 
wordt telkens hernomen. Zo is het vertellen van verhalen een vorm van leven (112): 
niet verteld is niet geleefd. Het sociaal-constructivistische uitgangspunt van deze 
visie leidt tot de gedachte dat men in contact met de ander een andere kijk op het 
leven kan ontwikkelen en dus het levensverhaal in elke situatie anders kan vertel-
len.37 In het volgend citaat komt dat naar voren:  
 
“De manier waarop mensen dat verhaal vertellen, brengt een positieve of een ne-
gatieve kijk op zichzelf aan het licht, kan bijdragen tot een creatief sociaal functi-
oneren, maar ook leiden tot sociale disfunctie en sociaal isolement. De levenslijn 
kan als positief of negatief, als vloeiend voortgaand of blokkerend beschouwd 
worden. Wie het oor te luisteren weet te leggen, hoort vele van zulke verhalen met 
hun opgaande en neergaande lijnen. In dit alledaagse dient ons inziens het pasto-
raat zich te bewegen en te zoeken naar nieuwe mogelijkheden. Immers, het gaat 
erom mensen te ontmoeten en waar nodig hen bij te staan, om wanneer men vast-
gelopen is een nieuwe andere kijk op het leven te ontwikkelen, waardoor men 
zichzelf vindt en niet verliest.” (57). 
 
Begeleiding is nodig waar - om wat voor reden dan ook - het verhaal stokt en niet 
op een vruchtbare manier verder verteld kan worden. Omdat een mens bestaat in 
zijn verhalen, betekent dit tegelijk dat het leven stokt en de ander niet vruchtbaar en 
heilzaam verder kan met zijn leven. Hij is het auteurschap van zijn verhaal en 
daarmee ook het auteurschap van zijn leven kwijt. Hij ‘wordt geleefd’. Doel van de 
‘zorg voor het verhaal’ is uiteindelijk dat een mens het auteurschap van zijn levens-
verhaal terugkrijgt of behoudt en zijn verhaal verder kan vertellen op een manier 
                                          
37 Dit accent op de betekenisgestalte van zingeving ligt in de lijn van de visie van Gerkin die het doel van 
het pastoraat geformuleerd heeft als ‘mensen bijstaan om wat hen overkomt te interpreteren en te 
herinterpreteren’ (Ganzevoort & Visser, 2007:96). 
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waardoor hij verder kan met zijn leven in goede relatie met de hoorders van zijn 
verhaal (publiek).38 Evenals bij het contingentiemodel wordt hier dus een relatie 
gelegd tussen nieuwe interpretatie en nieuwe handelingsmogelijkheden. Een be-
langrijk tussendoel is dat een mens in staat is in zijn verhalen recht te doen aan zijn 
‘meerstemmige zelf’, zoals die uitkomt in verschillende situaties.39 Het bevorderen 
van flexibiliteit in het vertellen van het levensverhaal is daarom een belangrijk tus-
sendoel van pastorale begeleiding. De nadruk op het bedreigde en/of gestagneerde 
levensverhaal leidt tot een zekere probleem-georiënteerdheid in het pastoraat. Hier-
bij kan men natuurlijk ook de nadruk leggen op de bevestigende en ondersteunende 
functie van pastoraat, waarbij het bestaande levensverhaal in een verwarrende en 
ambigue wereld ondersteund en bevestigd wordt. Maar ook dat is in wezen een 
probleemoriëntatie, want het probleem zit dan in de bedreiging van de plausibiliteit 
van het bestaande levensverhaal.40 De weg tot een alternatief en meer vruchtbaar 
levensverhaal kan geschetst worden via de notie ‘verbinden’. Begeleiding bij zinge-
ving is allereerst begeleiding bij het verbinden van de afzonderlijke fragmenten van 
verhalen tot een levensverhaal dat wijst naar een transcendente samenhang en een-
heid (65;112-113). Vervolgens wordt het vertelde verhaal verbonden met niet-
vertelde verhalen die als verstekeling meekomen in de vertelde verhalen (189). In 
een nog wijdere cirkel wordt het verhaal verbonden met verhalen van derden over 
de ander. In de ruimste cirkel tenslotte wordt het levensverhaal verbonden met de 
canonieke verhalen over mens en wereld (111).41 Elk van die verbindingen kan 
nieuwe vertel- en handelingsperspectieven openen.  
Als hulp bij de flexibilisering van de narratieve competentie wordt een analysemo-
del gepresenteerd. Verhalen van mensen kunnen geanalyseerd worden naar struc-
tuur, perspectief, rolverdeling, toon. Men kan nagaan hoe de ander zich met zijn 
verhaal in relaties positioneert en welk publiek het verhaal legitimeert (160-183). 
Deze zes factoren dragen alle op een bepaalde manier bij aan een vruchtbaar en 
heilzaam functioneren van het levensverhaal of belemmeren dit. In de pastorale 
begeleiding kan geëxperimenteerd worden met mogelijke nieuwe structuren, per-
spectieven, rollen, etc. waardoor een andere kijk ontstaat en het vastgelopen verhaal 
en het vastgelopen leven weer vlotgetrokken kan worden. Hoe dit in de praktijk 
gaat, wordt niet systematisch aan de orde gesteld.  
 
Behalve op de narratieve gestalte oriënteren Ganzevoort & Visser zich methodisch 
ook op het theologisch gehalte van de zingeving. Pastoraat is zorg voor het verhaal 
van mensen in relatie tot het verhaal van God. Dit ‘verhaal van God’ is intrinsiek te 
vinden in het levensverhaal van mensen en extrinsiek te vinden in religieuze tradi-
                                          
38 Het gaat volgens de auteurs om een pastoraat, waarin de pastor desgewenst zo kan interveniëren 
“dat de gesprekspartner tot meer vruchtbare verhalen en levensmogelijkheden (curs. JDS) kan komen, 
niet in het minst in relatie tot de grond van het leven, het ultieme en God” (Ganzevoort & Visser, 
2007:127). 
39 Vgl. de bespreking van dit model door Mes (2011:135). 
40 De beroepsstandaard van de VGVZ uit 2010 spreekt daarom over hulpverlening en begeleiding. Het 
eerste is aan de orde als verstoring van het zingevingsproces aan de orde is. Het laatste is aan de orde 
als het zingevingsproces niet meer vanzelfsprekend is (VGVZ, 2010:11).  
41 In termen van narratieve theorie wordt dat de syntagmatische en paradigmatische verbinding van 
verhalen genoemd (Ganzevoort & Visser, 2007:115).  
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ties. In navolging van H. Luther wordt gesteld dat levensverhalen van mensen een 
transcenderende dimensie hebben: ze wijzen in hun breuken en ambiguïteiten naar 
een transcendente, ordenende samenhang en heilvolle toekomst.  
 
“Het levensverhaal transcendeert namelijk de feitelijke laag van de levensloop 
zelf en construeert in narratieve zin een leefbare wereld waarin een zekere samen-
hang en grond gevonden wordt onder het eigen bestaan. Het schrijven en vertellen 
van het levensverhaal wordt gedragen door een verlangen naar heil, al verschillen 
mensen natuurlijk wel in de mate waarin ze dat heil expliciet religieus duiden” 
(56). 
 
Daarnaast krijgt de methodiek een theologisch stempel door het pastorale omgaan 
met verhalen van mensen te modelleren naar de gelijkenissen van Jezus (Op basis 
van Veltkamp, 1988). In die gelijkenissen wordt een proces van herkenning, ver-
vreemding, ontsluiting en antwoord weerspiegeld. Zo zoekt ook de pastor in verha-
len van mensen niet alleen naar wat herkend wordt, maar ook naar wat vreemd is, 
prikkelt en vragen oproept. Dat vreemde fungeert vervolgens als breekijzer in het 
vanzelfsprekende zelf-, wereld- en godsbeeld van de ander en kan ruimte maken 
voor het transcendente, een nieuwe kijk op de dingen, een alternatieve waardering, 
een alternatief verhaal. Dit ontsluitings- of openbaringsmoment onttrekt zich aan 
methodische controle en vindt plaats in de subjectieve ruimte van de vrijheid van 
ieder mens, die theologisch gesproken de ruimte van de Geest is. Daarop volgt dan 
de vraag op welke wijze de ander een antwoord kan geven op deze nieuw ontsloten 
kijk op het leven. Dit antwoord kan dan vervolgens uitgangspunt worden voor een 
nieuwe cyclus (Ganzevoort & Visser, 2007:124). Opmerkelijk is de notie ‘ant-
woord’. Dat wat een pastor doet, is blijkbaar gericht op het antwoord dat de ander 
op het leven geeft. Dit alles wordt achter de schermen aangestuurd door een herme-
neutisch proces waarin de pastor vanuit zijn theologische expertise registreert, ana-
lyseert, synthetiseert en symboliseert. Bij registratie gaat het om waarneming van 
signalen bij de ander en zichzelf, bij analyse gaat het om de analyse van die signa-
len op basis van psychologische en theologische concepten, bij het synthetiseren 
gaat het om het stellen van een pastoraal-narratieve diagnose en het overwegen van 
mogelijke hulp en bij het vierde gaat het om het inbedden van een interventie in een 
symbolisch (=betekenisvol) handelen.  
 
Deze methodische overwegingen zijn diepgravend, maar tegelijk complex en moei-
lijk samen te denken. Hoe verhouden de motieven van de narratieve gestalte zich tot 
die van het theologische gehalte? Wat is nu de concreet te volgen werkwijze in het 
pastoraat, die leidt naar het gewenste doel? In dit methodisch model ligt een sterk 
accent op de betekeniscomponent van zingeving. De relationele component wordt 
weliswaar gethematiseerd als intentionele dimensie van het vertellen en het vertelde 
(‘relationele positionering’ en ‘verantwoording voor publiek’), maar daarbij blijft 
toch het vertelde verhaal in het centrum staan en blijft het dus gaan om de beteke-
nisgestalte van de zingeving. De dynamiek van de begeleidingsrelatie krijgt geen 
aparte aandacht. Het is in de gepresenteerde vorm meer een interventiepraktijk dan 
een presentiepraktijk.  
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Aan de bespreking van het model van Ganzevoort & Visser voeg ik een aantal me-
thodische bouwstenen toe die Muthert in haar beroepsprofiel beschrijft. Zij biedt 
weliswaar geen uitgewerkt methodisch model, maar op basis van casuïstiek en par-
ticiperende observatie in een psychiatrische context, schetst zij in haar onderzoek 
een beroepsprofiel van geestelijk verzorgers. Dat bestaat uit de beschrijving van een 
aantal acties waarvan sommige een formele oriëntatie hebben en specifiek narratief 
van karakter zijn. Deze acties kunnen beschouwd kunnen worden als bouwstenen 
voor een methodiek die zich oriënteert op narratieve aspecten (Muthert, 2007:128-
131).  
1. Het verhaal centraal stellen. De geestelijk verzorger biedt allereerst ruimte 
aan het levensverhaal of een deel ervan. Andere beroepsdisciplines raken 
aan het levensverhaal en instrumentaliseren het met het oog op het doel van 
hun eigen praktijk. De geestelijk verzorger stelt het centraal. Het mag 
ruimte krijgen en telkens opnieuw verteld worden. Bijzondere aandacht 
heeft de geestelijk verzorger voor de duiding, de samenhang en de draag-
kracht ervan en de verschuivingen daarin.  
2. Een tegenverhaal bieden. Uit levensbeschouwelijke tradities wordt een 
verhaal naast het verhaal van de ander gezet, waardoor het verhaal van de 
ander in een ander, groter perspectief wordt geplaatst en op een of andere 
manier een relatie met ‘het hogere’ wordt gelegd.  
3. Het verhaal bewaren. Mensen vertellen hun verhalen soms onsamenhan-
gend en eenzijdig. Met name in het werkveld van Muthert, de psychiatrie, 
is dat het geval. Geestelijk verzorgers slaan de gehoorde verhalen op en dat 
is een daad van erkenning en honorering van de ander. Bewaren houdt ook 
in dat je iets opnieuw kunt gebruiken. Zo brengen geestelijk verzorgers de 
door hen bewaarde verhalen in stelling als mensen hun eigen verhalen ver-
geten, delen van hun al vertelde verhaal ontkennen, zich in fragmenten ver-
liezen of als hun verhalen zich eenzijdig gaan ontwikkelen.  
4. Verbinding maken. De geestelijk verzorger zoekt naar mogelijkheden om 
mensen de verbinding te laten aangaan met (delen van) hun eigen verhaal, 
dat hen gemaakt heeft tot wie ze zijn. Naast deze narratieve verbinding met 
zichzelf gaat het ook om verbinding met anderen en het transcendente.  
 
Naast deze formeel-inhoudelijk georiënteerde acties onderscheidt Muthert nog een 
aantal acties met een andere oriëntatie, die goed geordend kunnen worden met be-
hulp van de indelingscategorieën van dit hoofdstuk. Relationeel georiënteerd zijn 
de volgende: afstemmen, openheid tonen voor wat de ander te geven heeft,’ bevat-
ten’ en een houding van veelzijdige partijdigheid. Spiritueel georiënteerd zijn: 
uithouden van zwaarte, leegte, lijden en doodsverlangen, besef voor ogen houden 
van de gebrokenheid van het bestaan, een lange adem hebben. Functioneel geori-
ënteerd is: respectvol sleutelen aan antwoorden op het leven. 
6.3 Functionele modellen 
In functionele modellen worden doel en werkwijze in overwegende mate ontleend 
aan de functie die zingeving en de begeleiding daarvan heeft in de context. 
Hoofdstuk 6 
184 
6.3.1 Focusmodel: resultaatgericht pastoraat.  
Het focusmodel van geestelijke verzorging is een door Vandenhoeck aangepaste 
versie van het concept van de Outcome Oriented Chaplaincy van VandeCreek en 
Lucas (VandenHoeck, 2007; VandeCreek & Lucas (Eds.), 2007 (2001)). Vanden-
hoeck heeft dit model van een theologische onderbouw voorzien vanuit de theologie 
van Gerkin en het van daaruit geëvalueerd en aangepast. Daarbij veranderde ze de 
naam in ‘focus-model’. Het model voorziet in een vorm van pastoraat waarbij door 
het in acht nemen van een bepaalde discipline ‘scherp gesteld wordt’ (gefocust) op 
de bijdrage die geestelijke verzorging kan leveren aan de heling en genezing van 
mensen. Doel voor de geestelijke verzorging is dus het leveren van een bijdrage aan 
de genezing en heling van mensen in een klinische context. De aard en inhoud van 
die bijdrage kan verschillend zijn en is inhoudelijk afhankelijk van wat de patiënt in 
het concrete contact aandraagt. Het model biedt een taal en een weg om die speci-
fieke bijdrage te leveren, te omschrijven en in te brengen in de organisatie. Regi-
stratie ten bate van de organisatie en de kennisontwikkeling van de eigen discipline 
speelt een belangrijke rol. Het model ziet er schematisch als volgt uit.  
 
De twee elkaar snijdende cirkels symboliseren de hermeneutische horizonversmel-
ting42 die ontstaat wanneer pastor en pastorant elkaar ontmoeten en elkaar proberen 
te verstaan in de professionele context van een zorginstelling. Daarmee heeft dit 
                                          
42 Horizonversmelting is een technische term in de hermeneutiek die gemunt is door Gadamer (1900-
2002). Het is dat wat gebeurt als twee mensen elkaar proberen te verstaan. De hier bedoelde horizon is 
vooral een kennishorizon. Het bevat de vanzelfsprekende culturele cognities en beelden waarmee 
Fig. 6.2 Het focusmodel volgens VandenHoeck (2007:296). 
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model een hermeneutische grondslag. Wat binnen die specifieke ontmoeting ge-
beurt,wordt weergegeven door de pijlencirkel binnenin. Die pijlencirkel is het mo-
del zoals het door VandeCreek en Lucas is ontwikkeld in de ‘The discipline of pas-
toral caring’. De pastores van het Barnes Jewish Hospital in St. Louis hebben opge-
schreven wat ze naar eigen aanvoelen feitelijk deden en hebben het vervolgens laten 
toetsen door andere zorgprofessionals in het ziekenhuis. Vanwege het uitgangspunt 
dat geestelijke verzorging van meet af aan gericht is op het leveren van een bepaal-
de bijdrage begint het model met een actie van de pastor. De pastor komt en speurt 
naar behoeften, hoop en krachtbronnen van de patiënt. Zo krijgt het contact direct 
een focus. Vervolgens maakt de pastor (achter de schermen) een spiritueel profiel, 
waarin de relatie die men heeft tot het heilige, de betekenis die men aan gebeurte-
nissen en het leven zelf geeft, de hoop die men koestert en de ondersteunende ge-
meenschap waarin men leeft de belangrijkste elementen zijn. Vandenhoeck voegt 
hier de dimensie van de eindigheid aan toe: hoe gaat men om met het gegeven van 
de eindigheid van het leven? Vervolgens gaat men in de begeleiding op zoek naar 
gewenste uitkomsten van het contact: wat zou het (door pastor en pastorant beide!) 
gewenste resultaat kunnen zijn van deze pastorale ontmoeting als het gaat om ge-
nezing en heling? Het is het antwoord op de vraag wat de de ander van de pastor wil 
en wat de pastor voor de ander zou kunnen doen. Daarna maakt men een plan om 
dit resultaat te bereiken en pleegt men op basis daarvan een aantal interventies. 
Daarbij wordt door Vandenhoeck de aanwezigheid en nabijheid (presentie) ook als 
een interventie gezien.43 Vervolgens kijkt men naar het effect van de interventies: 
treffen ze doel? Dat is af te meten aan de mate waarin voorzien is in behoeften, de 
hoop gevoed is of de krachtbronnen zijn aangeboord. Deze meting gebeurt niet op 
basis van empirische gegevens, maar op basis van zintuiglijke waarneembare signa-
len. Die signalen duiden op een bepaald resultaat. Deze meting vindt gedurende het 
hele proces plaats. Dat resultaat wordt geregistreerd. Daarna kan de cyclus desge-
wenst opnieuw doorlopen worden. De meet-pijl in het midden van het model moet 
worden opgevat als een soort kompasnaald. In alle fasen van het proces is de meting 
belangrijk. Zo wordt recht gedaan aan het gegeven dat het in een ontmoeting veelal 
niet gestructureerd toegaat, terwijl er toch een onderliggende structuur bestaat op 
basis waarvan geordend en geïntervenieerd wordt. Zo wordt de spanning vastge-
houden tussen vrijheid en intentionaliteit (VandenHoeck, 2007:54-56;188). Ook 
zorgt die continue ‘meting’ ervoor dat het blijft gaan om wat de patiënt wil en niet 
om wat de geestelijk verzorger wil. In dit model worden de theologische discipline 
en de sociaal-wetenschappelijke discipline in hun eigenheid erkend en op elkaar 
betrokken in een algemeen menselijke taal.44 De begeleidingsrelatie wordt ook hier 
                                                                                                       
 
iemand zichzelf en zijn wereld interpreteert. Twee mensen (of een tekst en een mens) hebben elk hun 
horizon en er is sprake van ‘verstaan’ als die twee horizonten geheel of gedeeltelijk met elkaar versmel-
ten. Het springende punt is dat er twéé horizonten zijn en dat niet op voorhand vaststaat is welke van 
de twee dominant is en dat elke horizon na een ontmoeting veranderd is. 
43 Presentie heeft hier dus niet die specifieke betekenis die Baart eraan gegeven heeft.  
44 Dat wat onder de items behoeften/krachtbronnen/hoop en spiritueel profiel is verwoord, kan be-
schouwd worden als hertaling van specifiek theologisch-filosofische begrippen in een algemeen mense-
lijk taalveld. Een pastor/geestelijk verzorger moet meertalig zijn. Hij moet de taal spreken van de direc-
te ervaring, de taal van de kennistradities waarin men staat, de algemene reflectieve taal, de weten-
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gezien als de basis van en voorwaarde voor de begeleiding en niet als gestalte van 
zingeving (224). Men kan de vraag stellen in hoeverre hier sprake is van een me-
thodiek. Volgens de definitie van Donkers is dat zeker het geval. Een ‘discipline’ 
waaraan men zich ter wille van een doel samen met de ander vrijwillig onderwerpt 
is hetzelfde als ‘zelfregulering’, wat de centrale notie is in het methodiekbegrip van 
Donkers. Er is een duidelijke doelgerichtheid, die gethematiseerd is in het item van 
de gewenste uitkomsten met betrekking tot genezing en heling. Toch moet men 
aarzelen om van een methodiek te spreken. Niet alleen omdat vandenHoeck dat zelf 
nadrukkelijk ook niet doet, maar ook omdat het doel wel formeel, maar niet inhou-
delijk wordt bepaald. Het gaat er slechts om dat in behoeften wordt voorzien, 
krachtbronnen worden aangeboord en perspectief wordt geboden. Maar waarin dit 
alles bestaat blijft open en is aan de pastorant. Een onderscheid naar niveau kan 
verheldering bieden. Op het niveau van de organisatie van de geestelijke verzorging 
in de instelling is dit model te beschouwen als een methodiek, die gericht is op het 
leveren van een gestructureerde bijdrage aan genezing en heling. Op het niveau van 
het concrete patiëntencontact ligt dat anders. Daar wordt niet vanuit het doel gere-
deneerd, maar komt de gewenste uitkomst idealiter tevoorschijn uit een hermeneuti-
sche dialoog met de ander. Op dit niveau zegt het model dan ook niets over de ver-
houding van interventies tot doelen. Die verhouding wordt uiteindelijk bepaald door 
factoren die buiten het model vallen: de inbreng van de pastorant en de gaven, vak-
bekwaamheid, creativiteit, intuïtie en ervaring van de pastor. Als deze onderschei-
ding hout snijdt zou men kunnen zeggen dat de kwetsbaarheid van dit model ligt in 
de relatie tussen het meso-niveau van de instelling en het microniveau van de bege-
leiding. Het risico bestaat immers dat de logica van de individuele begeleiding 
wordt gekoloniseerd door de logica op instellingsniveau.45  
6.3.2 Levensvragen in de hulpvraag  
Rijksen en Van Heijst presenteren een methodiek om in de psychosociale hulpver-
lening de levensvraag te ontdekken en te honoreren (Rijksen & Van Heijst, 1999). 
De auteurs presenteren hun methodiek als een ‘levensbeschouwelijke benadering’ 
die niet alleen door geestelijk verzorgers, maar ook door andere zorgverleners ge-
praktiseerd kan worden. Specifiek voor de levensbeschouwelijke benadering achten 
zij, dat niet naar een deelaspect van het leven wordt gekeken, maar naar het leven in 
zijn geheel, vanuit het perspectief van wat mensen uiteindelijk van belang vinden 
(Rijksen & Van Heijst, 1999:59-60). Uitgangspunt is het concept ‘levensvraag’, dat 
                                                                                                       
 
schappelijke taal van de eigen en andere disciplines. VandenHoeck voert dan ook een pleidooi voor de 
meertaligheid van de pastor.  
45 De WRR onderscheidt in haar rapport ‘Bewijzen van goede dienstverlening’, de institutionele logica 
(hoe de dienstverlening maatschappelijk georganiseerd is), de provisielogica (hoe de diensten door de 
instellingen worden aangeboden) en de vraaglogica (hoe het toegaat tussen cliënt en instelling). Op 
analoge wijze kan men binnen de provisielogica onderscheiden tussen een instellingslogica (hoe beheer 
ik een instelling) en een professionele logica (hoe oefen ik mijn vak goed uit). Het punt hierbij is dat wat 
logisch is in het ene veld, het nog niet is in het andere veld en dat er iets misgaat als het ene veld geko-
loniseerd wordt door het ander. Het rapport bepleit het op elkaar betrekken van deze logica’s, waarbij 
elk wel zijn eigenheid behoudt, maar de één toch inhaakt op de ander (Van de Donk e.a., 2004:57).  
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zij als volgt omschrijven: “Levensvragen zijn vragen die opkomen vanuit het leven 
en tegelijk zijn het vragen die een mens aan het leven stelt. Soms in crisissituaties, 
bij groot verdriet of groot geluk, of door contact met de natuur” (35). In deze be-
schrijving blijft de religieuze dimensie impliciet, maar is er wel ruimte voor. Van 
belang is de wijze waarop de bijzondere aard van levensvragen in het licht gesteld 
wordt. “Levensvragen zijn niet altijd voorzien van een duidelijk vraagteken. Soms 
moeten ze ‘tevoorschijn worden geluisterd’ door uitingen van wanhoop, woede, 
verbittering of apathie heen.” (34). Het doel van de gepresenteerde methodiek is het 
optimaliseren van de hulp aan mensen in de psychosociale hulpverlening. Wanneer 
de dimensie van de levensvragen wordt meegenomen is de overige hulp beter, zo is 
de gedachte. Daarmee is het een functioneel model te zien als een psychosociale 
pendant van het focusmodel. In het focusmodel levert de geestelijke verzorging een 
bijdrage aan de genezing van mensen in een klinische context. Bij Rijksen en van 
Heijst draagt geestelijke verzorging (door de auteurs ‘pastoraat’ genoemd) bij aan 
het welzijn van mensen in een context van psychosociale hulpverlening. Om die 
psychosociale hulpverlening blijft het uiteindelijk gaan. Bruikbaar is de categorise-
ring van de levensvragen in zes groepen: existentiële levensvragen (‘wie ben ik 
eigenlijk’?) relationele levensvragen (‘hoe kijk ik uiteindelijk tegen anderen aan’?), 
temporele levensvragen (‘hoe kijk ik uiteindelijk tegen de tijd aan’?), ecologisch-
biologische levensvragen (‘hoe kijk ik uiteindelijk tegen de natuur aan?’), ethische 
levensvragen (‘wat vind ik belangrijk als het gaat over het handelen van mensen?’), 
vragen over beperktheid, eindigheid en dood (‘hoe kijk ik uiteindelijk aan tegen 
lijden en dood?’). Saillant is hier het adjectief ‘uiteindelijk’: we zijn hier in de sfeer 
van het ultieme. Verder is hier van belang het werkwoord ‘aankijken tegen’. We 
bevinden ons ook hier op het terrein van de zienswijze, dus het terrein van de zinge-
stalte van de betekenis. Zelfbeeld en wereldbeeld zijn hier de dominante concepten. 
Deze levensbeschouwelijke benadering wordt door de auteurs gesteld tegenover de 
psychosociale benadering die zich richt op een bepaalde problematiek bij de ander. 
Men stelt dat zowel pastores als andere hulpverleners zich van beide benaderingen 
kunnen bedienen, ongeveer op dezelfde wijze als later Baart presentie en interventie 
zal zien als aspecten van hetzelfde aanbod. Daarbij is voor psychosociale hulpver-
leners psychosociale benadering primair en de levensbeschouwelijke secundair 
terwijl het voor de geestelijk verzorgers en pastores omgekeerd ligt (Mooren, 2008 
(1989)). Niet alleen het specifieke karakter van de levensvraag wordt door de au-
teurs gethematiseerd, ook het antwoord op die levensvraag heeft een bijzondere 
kwaliteit. Het antwoord op de levensvraag (bijv. ‘waarom moet mij dit overko-
men?’) is nooit kant en klaar en standaard. Het wordt door de ander zelf al doende 
gegeven. Voorzover het cognitief van aard is, is het voorlopig en heeft het het ka-
rakter van een zoekontwerp (Rijksen & Van Heijst, 1999:46). De levensvraag wordt 
nooit volledig beantwoord en keert daarom telkens terug. Dan moet het voorlopige 
antwoord worden bijgesteld tot een nieuw voorlopig antwoord. Dit voorlopige per-
soonlijke antwoord wordt door de auteurs ‘levensvisie’ genoemd (48) en levensbe-
schouwing definiëren ze dan als gedeelde levensvisies van religieus en niet-
religieuze aard, die ons persoonlijk zoeken richting geven. Dit cognitieve aspect is 
ingebed in een handelingsantwoord. Een levensvraag wordt beantwoord met een 
houding, een manier van in de wereld staan en met een manier van omgaan met die 
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vraag. Omdat de levensvraag cognitief nooit helemaal beantwoord wordt en telkens 
terugkeert beoogt men niet de levensvraag te beantwoorden maar te verzorgen. Dat 
is een treffende formulering. Opvallend is echter dat dit ‘verzorgen’ vervolgens 
nogal sociaal-technologisch wordt uitgewerkt, alsof we het hebben over een duide-
lijke vraag. 46 In deze benadering wordt de levensvraag eerst verkend. Dat bestaat 
uit de algemene stappen: vermoeden, verhelderen en vaststellen van ‘de’ levens-
vraag. De tweede fase is het verzorgen van de levensvraag, maar dat bestaat uit een 
aantal weinig zorgspecifieke sociaal-technologische stappen: plan van aanpak, uit-
voeren, evalueren (63-90). De omschrijving van mogelijke contactdoelen is wel 
weer meer conform de eigen aard van de levensvragen. Er worden zeven mogelijke 
doelen van het verzorgen van de levensvraag gepresenteerd: een levensvraag beter 
beleven; meer zicht krijgen op een levensvraag; een levensvraag leren accepteren, 
verdragen of uithouden; bij een levensvraag een beter zoekend antwoord vinden; 
leren met anderen over een levensvraag te communiceren; eerdere ervaringen een 
nieuwe betekenis geven; ontdekken dat je met een verkeerde levensvraag bezig 
bent. Een aantal concrete middelen en werkvormen (door de auteurs methoden ge-
noemd) om deze doelen te bereiken worden gememoreerd, waarbij werkvormen uit 
het cultureel opbouwwerk prevaleren: werken met symboliek, beelden, kunst, mu-
ziek en zang en ritueel. Welk middel geschikt is voor welk doel wordt niet systema-
tisch uitgewerkt. Daar ligt een methodisch gat.  
 
De kracht van dit methodisch model is de breedte van het concept ‘levensvragen’, 
het in het licht stellen van de bijzondere aard daarvan en van de bijzondere manier 
waarop je er in de begeleiding mee omgaat. Met dit concept kan op algemeen in-
zichtelijke wijze het brede terrein van de zingeving, levensbeschouwing en spiritua-
liteit betreden worden. Nadeel is de sterk cognitieve oriëntatie van het concept. 
‘Vragen’ zijn immers andere dingen dan ‘behoeften’, ‘verlangens’ of ‘passies’. Ook 
is de nogal interventionistische invulling van het ‘verzorgen van de levensvraag’ 
opvallend. De later opgekomen inzichten van de zorgethiek die aandacht vragen 
voor de relationele kanten van het zorgen worden hier node gemist. De verschillen-
de doelen die bij het verzorgen van een levensvraag mogelijk zijn, zijn wel weer 
instructief. Door het categoriseren van de levensvragen en de na te streven doelen 
ontstaat een diagnostisch model en de methodische stappen die gezet moeten wor-
den om daarmee te werken worden duidelijk onderscheiden. Dat is een grote ver-
dienste van dit model, maar ook hier blijft onduidelijk welke interventies bij welke 
doelen passen en net als bij het focusmodel bestaat ook in dit methodisch model het 
risico van instrumentalisering van zingeving.  
                                          
46 De nadelen van de sociaal-technologische benadering zijn het kunstmatig karakter, de overwegend 
interventionistische aanpak, het risico van een geforceerde helderheid (‘Aan welke levensvraag gaan 
we werken?’) en het onvoldoende wegen van de relationele dynamiek. Eerlijkheidshalve moet worden 
gezegd dat in de concrete uitwerking regelmatig elementen voorkomen die dit sociaal-technologisch 
karakter doorbreken, maar dit stelt dan ook het probleem. In deze methodiek blijft de begeleider uit-
eindelijk in de rol van de psychosociale deskundige met de mind-set die daarbij hoort. 
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6.3.3 Diagnostische modellen 
Al in zijn oratie in 1998 heeft Bouwer aandacht gevraagd voor de methodiek van de 
geestelijke verzorging (Bouwer, 1998a:33-43). Om als geestelijke verzorging te 
overleven in de moderne gezondheidszorg acht hij het werken vanuit een levensbe-
schouwelijk diagnostisch kader onvermijdelijk en geboden. In een artikel in het 
Nieuw handboek voor geestelijke verzorging vat hij zijn eerder gepubliceerde in-
zichten samen (Bouwer, 2006). Zijn visie impliceert een kijk op geestelijke verzor-
ging als een vorm van hulpverlening. Zoals een arts de lichamelijke nood lenigt, een 
psycholoog de psychische, een maatschappelijk werker de sociale, zo lenigt de 
geestelijk verzorger de spirituele nood. Die nood moet goed onderscheiden en in 
beeld gebracht worden (gediagnosticeerd), alvorens die door specifieke interventies 
kan worden gelenigd. De diagnose wordt zowel door de pastor/geestelijk verzorger 
achter de schermen uitgevoerd, als samen met de patiënt in een ‘diagnostisch bond-
genootschap’ ontwikkeld (Pruyser, 1978). Bouwer definieert levensbeschouwelijke 
diagnostiek als volgt: “  
 
Levensbeschouwelijke diagnostiek in de geestelijke zorgverlening is een activiteit 
waarbij de geestelijk zorgverlener probeert te achterhalen wat de spirituele nood, 
behoefte of pijn van de gesprekspartner is opdat zijn/haar interventie er op ade-
quate wijze op afgestemd kan worden met doel (sic) de leniging of verwerking 
van die nood” (Bouwer, 2006:777).  
 
Of: wat uitgebreider:   
 
“Levensbeschouwelijke diagnostiek in de context van de geestelijke zorgverlening 
is een taxatie die een geestelijk zorgverlener in de dialoog met een hulpvrager 
maakt van diens spirituele nood, behoefte of pijn. Een taxatie wel te verstaan met 
het doel het beleven van de ander te begrijpen met het oog op de leniging of ver-
werking van die nood. De geestelijk zorgverlener tracht te komen tot een accurate 
‘lezing’ van wat ‘heilig’…is in het ‘levend menselijk document’. Dit met als doel 
‘het heilige’ in casu als bron voor de verwerking van de nood te activeren of reac-
tiveren.” (776).  
 
Het tweede citaat verschilt van het eerste doordat de notie van ‘het beleven van de 
ander begrijpen’ (=empathie) wordt ingevoegd. Deze toevoeging geeft aan dat de 
diagnostische actie is ingebed in de specifiek pastorale begeleidingsrelatie en dat 
het de hermeneuse van het ‘living human document’ van de ander dient.  
Dit is een functioneel methodisch model, omdat het de geestelijke verzorging in 
dienst ziet staan van de genezing van mensen (Bouwer, 1998a:22-23). De extrinsie-
ke functie van de geestelijke verzorging is het overkoepelend perspesctief. Ook 
praktijkinhoudelijk is een functioneel perspectief dominant: het gaat om de functio-
naliteit van de zingeving. Doet het wat het moet doen, namelijk een bijdrage leveren 
aan het welzijn van mensen? Als doel van geestelijke zorgverlening wordt geformu-
leerd: het ‘activeren van het heilige’ met het oog op de leniging van spirituele 
nood’47 dat op haar beurt dienstbaar is aan genezing. Vervolgens is dan natuurlijk 
                                          
47 De notie van het activeren van het heilige vinden we ook bij Smeets en Schipani. Smeets spreekt over 
het ‘activeren’ van krachten om existentiële problemen op te lossen’ en Schipani over ‘engaging spiritu-
alitiy’ (Smeets, 2006:150-151; Schipani, 2013a).  
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de vraag wat spirituele nood is, hoe je die op het spoor kunt komen en hoe kun je 
daar adequaat op kunt reageren. Om de spirituele nood te detecteren is diagnosti-
sche arbeid nodig en voor diagnostische arbeid is een referentiekader nodig. Bou-
wer geeft in aansluiting bij  Amerikaanse auteurs veel aandacht aan modellen die 
men bij deze diagnostische arbeid kan gebruiken. Minder aandacht heeft hij gege-
ven aan de vragen welke interventies passen bij welke nood. De kennis voor de 
juiste interventies wordt bij de geestelijk zorgverlener bekend verondersteld. In die 
zin hebben we hier dus maar een half methodisch model. In zijn boek ‘Pastorale 
diagnostiek’ onderscheidt Bouwer op basis van Amerikaanse literatuur een vijftal 
typen diagnostische modellen. Het zijn modellen met een historisch-biografische, 
medisch-klinische, theologische, structureel-ontwikkingspsychologische en holisti-
sche oriëntatie. Elk van deze modellen verschaft een soort landkaart op basis waar-
van men het geestelijk terrein van de ander kan overzien en ordenen en storingen 
kan detecteren. Het meeste gewicht geeft hij aan het holistische 7x7 model van 
Fitchett, omdat hij die het meest kansrijk acht in de pluralistische West Europese 
situatie (Fitchett, 1993). Dat model wordt weergegeven in het volgende schema:  
 
Holistische dimensies 
 
Geestelijke dimensies 
Medisch 
Psychologisch 
Gezinssysteem 
Psychosociaal 
Etnisch en cultureel 
Maarschappelijk 
Geestelijk 
Geloof en betekenis 
Roeping en gevolgen 
Ervaring en emoties 
Moed en groei 
Ritueel en praktijk 
Gemeenschap 
Gezag en leiding 
 
Fig. 6.3 Dimensies van spiritualiteit volgens Fitchett. Bron: J. Doolaard (red.) Nieuw Handboek Geestelijke 
Verzorging, 785. 
 
Volgens het model het model van Fitchett worden verhalen van mensen eerst geïn-
terpreteerd volgens de categorieën in de linkerkolom. Daarna wordt specifiek aan-
dacht aan de geestelijke dimensie gegeven volgens de categorieën van de tweede 
kolom. Schema’s als deze kunnen zowel een rol spelen bij intake en screening (wie 
komt in aanmerking van voor geestelijke zorg?), bij individuele diagnostiek (wat is 
hier geestelijk aan de hand en wat moet/kan ik als pastor doen?), bij het invullen 
van het zorgplan (waar gaan als we zorgdisciplines gezamenlijk aan werken?), bij 
registratie en verantwoording en bij onderzoek naar de effecten van geestelijke 
verzorging. Een casus van werken op deze basis van dit model biedt Vossenaar 
(Vossenaar, 2003).  
 
Een ander model is bijv. dat van Pruyser Hij onderscheidt op theologische basis 
de volgende categorieën  
- Besef van het heilige - Waarvoor wordt ontzag gevoeld? 
- Voorzienigheid - Is er mogelijkheid tot het hebben van vertrouwen? 
- Geloof - is er bevestigende of ontkennende houding t.a.v. het leven?  
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- Genade en dankbaarheid - Kan vriendelijkheid, weldadigheid, de 
schoonheid van geven en ontvangen worden ervaren?  
- Bekering - Is een proces van verandering (van zondigheid in heiligheid) 
bekend? 
- Gemeenschap - Zijn er gevoelens van verwantschap met de hele keten 
van ‘het zijn’ aanwezig? 
- Roepingsgevoel – Zijn er tekenen van ijver, energie, levendigheid en 
toewijding aan te wijzen? (Pruyser, 1978:55-73). 
Een in Nederland ontwikkeld model is dat van een VGVZ-werkgroep van geeste-
lijk verzorgers die werkzaam zijn in de psychiatrie (Bos e.a., 2003). Het is geba-
seerd op het werk van de theoloog D. Capps. Hun ‘kaart’ bestaat uit een 8 tal ‘le-
venscategorieën’ of ‘geloofsvragen’ of ‘thema’s. De categorieën zijn negatief ge-
formuleerd, omdat we ze meestal in die hoedanigheid ontmoeten. Maar ook de 
positieve keerzijde ervan moeten meebedacht worden. Het gaat om zaken die spe-
len rond: hopeloosheid, schaamte, schuld, zinloosheid, onvermogen tot engage-
ment, isolement, apathie en wanhoop. Aan elk van die thema’s worden indicato-
ren van allerlei aard gekoppeld. Het resultaat is een matrix van geestelijke feno-
menen: een soort schaakbord, waarin men zijn positie kan bepalen: waar zit ik er-
gens? Het helpt als een koppeling gelegd kan worden met één van de acht hoofd-
categorieën. Daarop kan de pastorale interventie gebaseerd worden.  
 
Onhelder blijft hoe de verbinding moet worden gelegd tussen het klinisch-rationele 
diagnosticeren van de geestelijke nood enerzijds en de empathische ‘lezing van het 
heilige’ en het activeren daarvan anderzijds. Is de empathisch-hermeneutische be-
zigheid van de ‘lezing van het heilige’ te zien als onderdeel van de diagnostiek of is 
de diagnostiek onderdeel van de ‘lezing van het heilige’? Of is lezing en activering 
van het heilige het therapeutisch antwoord op de diagnostiek?48 Een relevante vraag 
bij dit model is verder hoe om te gaan met de veelheid aan mogelijke modellen. 
Wat is de waarde van een model, als er evengoed andere modellen mogelijk zijn? 
Als niet alle modellen even goed zijn, wat is dan het criterium? Moet er een inhou-
delijk ‘gesprek der modellen’ komen (om tot een voor ieder overtuigend model te 
komen) of moet ieder dat model kiezen dat hem past? (Menken-Bekius, 2000). Een 
andere mogelijkheid is dat men zich eclectisch bedient van de modellen, maar dat 
veronderstelt weer een kader waarin dat mogelijk is. 
Net als de overige functionele methodische modellen biedt deze manier van werken 
maximale mogelijkheden tot integratie in een zorginstelling, die dan ook de ont-
staanscontext vormt van dit methodisch model. Het is duidelijk dat dit pastoraal-
diagnostisch methodisch model in veel opzichten de tegenhanger is van de presen-
tiepraktijk. Alles is immers gericht op het doen van een beredeneerde interventie 
met betrekking tot het lenigen van een gediagnosticeerde spirituele nood. Niet de 
subject-subject relatie overweegt, maar de subject-objectrelatie: de betrokkenheid 
op het zingevingssysteem van de ander. Toch is de relatie tot de ander in dit metho-
disch model niet afwezig. Alle auteurs die zich op dit terrein bewegen, zijn het er 
over eens dat diagnostiek ingebed dient te zijn in een pastorale relatie. De bedoeling 
is dat de ontwikkelde diagnostische schema’s een hermeneutische functie vervullen 
en werken als interpretatiehulp om toegang te krijgen tot wat Bouwer noemt ‘de 
                                          
48 Levensbeschouwelijke diagnostiek is gericht op het blootleggen van geestelijke nood. Maar als geeste-
lijke nood is gedetecteerd, betekent het nog niet dat het heilige is gelezen. En als het heilige is gelezen, is 
het nog niet geactiveerd. Daar zijn specifieke acties voor nodig die boven de diagnostiek uitgaan.  
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beleving van de ander’ om zo de ander te verstaan. De theoretische grondslag daar-
voor is dat elke ontmoeting van mens tot mens gepaard gaat met interpretatie van de 
ander op grond van aanwezige kennis van de ontmoetingspartners. Explicitering 
van die kennis en het bewust hanteren daarvan (waarbij ook ruimte gegeven kan 
worden aan de aanwezige kennis van de ander) kan de professionaliteit van de gees-
telijk verzorger alleen maar vergroten en de ontmoeting verdiepen. Toch moet de 
vraag onder ogen worden gezien of diagnostische arbeid de ontmoeting en het bele-
ven van spiritualiteit niet ook in de weg kan zitten. Het valt op dat deze relationele 
inbedding wel telkens wordt benoemd, maar dat daarop nauwelijks wordt gereflec-
teerd. Het lijkt bijna een pro memorie post. Daarom is het risico niet denkbeeldig 
dat de belevingsdimensie van de ander overgeslagen wordt en direct op basis van 
inschaling in het diagnostisch raster op een sociaal technologische wijze tot inter-
ventie wordt besloten. Dan wordt het een ‘werken vanuit de diagnostiek’ in plaats 
van een ‘werken met diagnostiek’. Als dat gebeurt, wordt het verhaal van de ander 
inderdaad ontbonden in factoren op basis waarvan interventies worden gepleegd. 
Dan zijn we terechtgekomen bij wat Baart de ‘onteigening’ van het verhaal van de 
ander noemt. Dit risico is echter niet intrinsiek verbonden met de diagnostische 
instrumenten zelf, maar met de manier waarop ze worden toegepast en geïntegreerd 
in het geheel van de praktijk.  
6.4 Motivationele modellen  
In de motivationeel georiënteerde modellen haakt men aan bij de motivationele 
dimensie van zingeving door uit te gaan van wat mensen beweegt en inspireert om 
het leven aan te gaan. Deze modellen kunnen ook mystagogisch-spirituele modellen 
worden genoemd, omdat ze de ander in contact willen brengen met hun levens-
bron.49  
6.4.1 Karakteristiek 
De term mystagogie is een samenstelling van ‘mysterie’ en ‘agogie’ en betekent 
‘het binnenleiden in een geheimenis’. Mystagogisch pastoraat wordt opgevat als een 
begeleidingsvorm die mensen helpt om de verbinding te leggen met het transcen-
dente dat voorbij de grens van alledaagse ligt en ervaren wordt als geheim, zodat 
het kan functioneren als heilzame krachtbron.50 Spiritueel-mystagogische methodi-
sche modellen impliceren transcendentie in de werkwoordelijke betekenis: men 
beoogt de ander over een bepaalde grens heen te helpen. Het is de grens die het 
direct ervaarbare scheidt van het verborgene.51 Er zit daarom een uitnodigende, 
uitdagende trek in deze modellen. Die trek kan methodisch zowel de vorm aanne-
men van het zwijgen - om daardoor de ander te bewegen eigen stappen te zetten - 
als het werken met duidelijke directieven. Tevens ligt er minder accent op verbale 
begeleiding en meer op oefeningen in het ervaren en waarnemen en rituele activitei-
                                          
49 In de beschikbare zielzorgconcepten onderscheidt ook Mes een mystagogisch-spirituele groep (Mes, 
2011:139-143). 
50 Een invloedrijke pleitbezorger voor pastoraat als mystagogie (op basis van een aanzet van Karl Rah-
ner) is Josuttis (Josuttis, 1996). 
51 Vgl. de omschrijving van Josuttis: “Pfarrer und Pfarrerin führen in die verborgenen und verbotenen 
Zonen des Heiligen” (Josuttis, 1996:18-20). 
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ten die daarbij helpen. Om de grens over te gaan moet men oefenen: ascese, con-
templatie, inkeer.52 Dit impliceert een sterk beroep op de eigen verantwoordelijk-
heid en inzet van de ander. Voor geestelijke begeleiding in mystagogische zin is een 
zekere afstand essentieel: de ander moet zijn eigen weg zoeken, vinden en gaan. Op 
dit punt contrasteren de mystagogische modellen met relationeel georiënteerde 
modellen die opgezet zijn vanuit de notie van verbinding en relatie waarbij partici-
patie een kernbegrip is. Bij de nadruk op oefening is in het oog te houden dat het 
contact en de verbinding met het transcendente nooit in het verlengde ligt van de 
oefeningen. De ontmoeting en verbinding met het transcendente geheim is niet te af 
te dwingen. De oefeningen en rituele handelingen doen niet meer dan predisponeren 
tot een ontmoeting met het transcendente en verbinding daarmee (Van Dam, 
2003:69 e.v.). In een mystagogisch georiënteerde methodiek zit daarom altijd een 
niet methodiseerbaar receptief moment, waarin een mens niets anders kan doen dan 
wachten op wat op hem toe komt om dan vervolgens zijn eigen antwoord te geven.  
Binnen alle religies bestaan mystagogische tradities. De boeddhistische en hindoeïs-
tische begeleidingsvormen zijn in hun geheel op mystagogische leest geschoeid 
(Giles & Miller (Eds), 2012). Binnen de christelijke traditie loopt die lijn van woes-
tijnvaders als Antonius, kerkvaders, middeleeuwse mystici, orde-stichters, reforma-
toren, piëtisten, opwekkingspredikers naar eigentijdse geloofshelden en spirituele 
gidsen. Josuttis ziet het mystagogische aspect zelfs het wezen van religie, dat hij 
verstaat als ambacht om dichter bij het goddelijke te komen.53 Hij heeft daartoe de 
traditionele religieuze handelingen als vasten, bidden, wijden, offeren, zegenen en 
genezen beschreven en onderzocht op hun methodisch gehalte op de spirituele weg 
(Josuttis, 2001). Religieus-rituele activiteiten hebben dus een methodisch gehalte: 
ze bedoelen dichter bij het goddelijke te brengen. De werkzaamheid daarvan kan 
langs algemeen inzichtelijke lijnen verhelderd worden (60).54 In het kader van deze 
studie moet naast het methodische gehalte van de religieuze handelingen daarnaast 
gewezen worden op de methodische functie die deze handelingen binnen de pastora-
le begeleiding hebben. Vanuit een specifieke visie op pastorale begeleiding zijn er 
immers redenen om een spirituele werkvorm voor te stellen of in te zetten.55  
Tot de mystagogische modellen behoren in principe alle religieus geïnspireerde 
methodische modellen, omdat ze de intentie weerspiegelen om de ander in verbin-
ding met God of te brengen en/of van hen betere ‘gelovigen’ te maken. Maar het 
heeft evenzeer een niet-religieuze gestalte waar geestelijk verzorgers erop uit zijn 
mensen dichter bij hun eigen spirituele bronnen te brengen. Omdat het ‘ervaren van 
verbondenheid’ ook de verbinding met het transcendente omvat en transcenderen 
(jezelf zien in telkens omvattender verbanden) een kernmoment is in het zinge-
vingsproces, heeft alle geestelijke verzorging onvermijdelijk een mystagogisch 
                                          
52 Voor de betekenis van rituelen in het pastoraat (Ganzevoort & Visser, 2007:230-259; Menken-Bekius, 
2001).  
53 Ook Sloterdijk definieert religies als oefeningspraktijken, waarin een mens reikt naar een vorm van 
mens-zijn voorbij de grens van het mogelijke (Sloterdijk, 2009).  
54 Josuttis stelt dat ook religieuze handelingen verlopen in patronen die door de grondregels van het 
profane leven bepaald zijn. 
55 Voor een bespreking van de methodische functie van specifiek religieus-spirituele vormen als Bijbel-
lezing, gebed en ritueel in het kader van hermeneutisch-narratief pastoraat (Ganzevoort & Visser, 
2007:230-260). 
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element. Zij wil mensen in contact brengen met wat hen doet leven.56 Omdat ‘wat 
een mens doet leven’ aan dat leven transcendent is moet de natuurlijke aandacht 
voor het ‘voor de hand liggende’ die aan onze westerse cultuur – en misschien wel 
aan het mens-zijn - eigen is, getransformeerd worden. In een mystagogisch proces 
leert men het ‘voor de hand liggende’ te zien als manifestatie van iets wat daaronder 
ligt of bovenuit gaat. Men kan dit symbolisch bewustzijn noemen. In de mystagogi-
sche modellen is spirituele groei – in nauwere verbinding komen met wat het leven 
transcendeert– dus een voorgrondsdoelstelling.57 De methodiek is daaraan ontleend. 
58 
6.4.2 Doel van spirituele modellen 
Waaijman en Van Dam benoemen de spirituele weg als een weg van het loskomen 
van ik-betrokkenheid en het komen tot een ‘omvorming in God’ (Van Dam, 
2003:45;83; Waaijman, 2000:452 e.v.). In plaats van de sterke ik-betrokkenheid die 
eigen is aan de menselijke natuur, is het de bedoeling dat het komt tot een maximale 
ontvankelijkheid voor de ander, het andere, de Ander en het Andere. De richting 
van het bestaan wordt anders. Men is niet meer gericht op het zelf, maar op de an-
der en het andere. Deze transformatie kan op allerlei manieren geformuleerd wor-
den. Van Dam verwijst naar onder verwijzing naar Jalics naar de kantiaanse drie-
slag die ook door Ricoeur wordt overgenomen: van hebzucht naar kunnen geven, 
van heerszucht naar dienstbaarheid, van eerzucht naar eerbied (Van Dam, 2003:95; 
Jansen, 2002:227). Uiteraard kan dit in andere tradities met andere woorden be-
noemd worden, maar altijd is de spirituele weg een weg van onthechting van de 
binding aan het ‘ik’ naar een leven in een nieuwe verbinding met de ander en het 
andere.59 Zo is de spirituele weg ook een weg van relativering van de eigen subjec-
tiviteit die ontspringt aan het bewustzijn van het eigen ego. Het is een weg en geen 
proces, ontwikkeling of iets dergelijks. De beoogde transformatie is iets wat in en 
door het geleefde leven plaatsvindt en waarvoor men moet kiezen en waarin men 
zich moet oefenen (De Jongh, 2011:93-94). In onze cultuur,  waarin alle kaarten op 
versterking en ontwikkeling van de subjectiviteit van het ego worden gezet – waar-
door die overbelast dreigt te raken - vormen de mystagogisch-spirituele tradities een 
cultuurkritische tegenstem. Zij propageren het loslaten van het eigen ego. Overgave, 
                                          
56 Hier wordt in het focusmodel aandacht aan gegeven doordat de geestelijk verzorger behalve naar 
noden, en hoop ook naar ‘krachtbronnen’ vraagt. Ook Riemslagh spreekt nadrukkelijk over de ‘eigen 
bronnen’. Bij Timmerman krijgt het de naam van ‘ervaren van Gods liefde’.  
57 Vgl. de titel van het boek van G. v. Dam: Dichter bij het onuitsprekelijke.  
58 Zo spreekt Andriessen over spiritualiteit als het ‘zich inlaten met het Levensgeheim’. Dat situeert hij 
in ‘de ziel’ die hij omschrijft als “de plaats waar wij onze grote ervaringen opdoen, de plaats waar wij in 
een geheel vrije oorspronkelijke beweging geraken. Ziel is het Verlangen dat in al wat wij doen en laten 
doorwerkt. En dat blijkbaar niet rustig wordt, tot het rust in het Geheim, dat als God wordt aangeduid” 
(Andriessen, 2006:7). De toegang tot dit geheim geschiedt via oefeningen van inkeer, verbeelding en 
geleide fantasie, waarbij in elke levensperiode andere beelden en metaforen centraal staan. Leidend zijn 
bij Andriessen de metaforen van de stroom en de weg, die staan voor respectievelijk de passieve en 
actieve kant van de spiritualiteit.  
59 De spirituele weg kan allerlei termen beschreven worden. Bijvoorbeeld ‘de weg van het ik naar het 
zelf, het vinden van je ziel, of ‘leven uit je Bron’. Het is een weg die in oosterse religieuze filosofieën 
breed is gethematiseerd en uitgewerkt, maar als onderstroom in alle religies aanwijsbaar is (Ward, 
1998). Verbinding en integratie worden door Fowler aangewezen als het eindpunt van de geloofsont-
wikeling (Fowler, 1981). 
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loslaten, toevertrouwen en toewijding zijn hier de centrale noties. Als omschrijving 
van het doel van mystagogische begeleiding is de term ‘mediaal bestaan’ goed 
bruikbaar. Josuttis gebruikt die term om aan te geven waarnaar in mystagogische 
begeleidingsvormen gestreefd wordt (Josuttis, 1996:95-99; 2001:13). Het is een 
bestaan waarin men niet alleen zelf leeft, maar ervaart dat het eigen bestaan een 
medium is van Iets of Iemand wat zich door het eigen leven heen manifesteert. Niet 
meer ‘ik leef’, maar ‘het leeft in mij’. Aan dat ‘Iets’ kan men zich toevertrouwen en 
daaraan kan men kracht en moed ontlenen. In mystagogisch-spirituele modellen van 
pastoraat is de begeleiding methodisch op deze transformatie tot een mediaal be-
staan gericht.60  
6.4.3 De spirituele weg  
Van belang is de grondstructuur van de spirituele weg. In christelijk mystagogische 
tradities wordt al sinds de 5e eeuw onderscheiden tussen drie etappes of stadia op 
deze weg: de weg van de reiniging, de weg van de verlichting en de weg van de 
vereniging (Van Dam, 2003:39; Waaijman, 2000:132). In de weg van de reiniging 
maakt men zich door oefening los van wat vasthoudt en belemmert. In de weg van 
de verlichting groeit er ontvankelijkheid voor, bekendheid en vertrouwdheid met 
een andere realiteit en een andere manier van leven. Er gaat een licht op, er wordt 
iets gezien wat voorheen niet gezien werd en gekend wat voorheen niet gekend 
werd, er wordt iets geopend wat voorheen gesloten bleef. In de weg van de vereni-
ging tenslotte wordt ervaren dat men steeds meer één wordt met het transcendente 
in een ‘mediaal bestaan’. Een mens ervaart verbinding, ja zelfs een opgenomen-zijn 
in de heilige sfeer van God/het goddelijke/het transcendente. In geseculariseerde 
vorm is deze methodische structuur terecht gekomen in bijna alle therapeutische en 
agogische praktijken.61 Het is bovendien de grondstructuur van alle rituele hande-
lingen: het je losmaken van het vertrouwde, het binnengaan van de wereld die door 
het ritueel wordt opgeroepen, het transformatiemoment dat plaatsvindt door de 
verbinding met de opgeroepen wereld en het terugkeren in de vertrouwde wereld als 
een veranderd mens, die in die vertrouwde wereld de rituele ervaring een plaats 
moet geven. In de rest van deze paragraaf geef ik aandacht aan vier min of meer 
uitgewerkte mystagogische modellen. Het zijn die van Weiher, Leget, Van Knip-
penberg en het model van Islamitische geestelijke verzorging van Ajouaou. 
6.4.3.1 Weiher: begeleiding rond het spiritueel geheim  
Weiher heeft een gespreksmethodiek voor spirituele zorg ontwikkeld (Weiher, 
2004, 2009). Ik neem zijn visie hier op omdat zijn werk als leidraad wordt genomen 
in de masterclass voor Spiritualiteit en Geestelijke Verzorging in de palliatieve zorg 
die een aantal malen georganiseerd is onder auspiciën van het Integraal Kankercen-
trum Nederland, het Medisch Centrum Leeuwarden en de leerhuizen palliatieve 
zorg. Uitgangspunt voor Weiher is het begrip spiritualiteit, dat hij opvat als een 
antropologische dimensie van het leven. Daarin gaat het om wat een mens ten diep-
                                          
60 Christelijk-theologische termen voor deze transformatie zijn ‘wedergeboorte’, ‘bekering’ en ‘heili-
ging’. 
61 Een echo vinden we bijvoorbeeld in de trits van Lewin voor geplande verandering: unfreezing, mo-
ving, freezing  (Lewin, 1947:34-35).  
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ste inspireert en beweegt. Het is in zijn breedheid te zien als een manier waarop 
mensen zich tegenover de werkelijkheid van het leven verhouden, in passieve (lij-
den, verdragen) of actieve zin (vormen, gestalte geven) (Weiher, 2009:12). Spiritua-
liteit is een zaak van het innerlijk.  
 
“Spiritualität is eine innerste Gestimmtheit, ein innerer Geist, die das Alltagsleben 
transzendiert, aus denen heraus Menschen ihr leben empfinden, sich inspiriert 
fühlen und ihr Leben gestalten” (22).  
 
Van methodisch belang is de gedachte dat de spirituele dimensie geen dimensie is 
naast de lichamelijke, het emotionele, mentale en sociale, maar de integrerende 
dimensie die daaronder ligt. Uitgedrukt in het beeld van een omgekeerde pyramide 
(46).62 
In een antropologisch discours kan men dit de dimensie van de ziel noemen. Weiher 
gebruikt het gothische motief van het klaverblad om de verhouding van de verschil-
lende dimensies van het mens-zijn aan te geven (71). Hij onderscheidt de dimensies 
van het lichaam, de psyche (gewaarwordingen van het bewustzijn) en de geest (het 
denken, de mentale produkten). De ziel is het verborgen midden van deze gronddi-
mensies. 
De werkelijkheid van de ziel is een onderliggende en verborgen ‘resonantieruimte’. 
De ziel is op te vatten als die dimensie waarin een mens in zijn geheim zich ver-
houdt tot het geheim van het leven. Weiher definieert dan ook: Spiritualität ist jede 
– positive wie negative – Erfahrung, bei der sich der Mensch mit dem Geheimnis 
des Lebens – als heiligem Geheimnis – in verbindung weiss” (27). De gronddimen-
sies van lichaam, psyche en geest zijn empirisch direct toegankelijk. Het verborgen 
en dragende midden van deze dimensies, de ziel, is transcendent en slechts indirect 
via symboliek toegankelijk. In de begeleiding kan men dit geheimenis ‘aanraken’ 
door er om heen te cirkelen door de lijnen van de drie ovalen te volgen. Elk van de 
                                          
62 Weiher concept spoort met de door mij in hoofdstuk 3 en 4 ontwikkelde conceptionalisering,waarbij 
spiritualiteit gezien wordt als de meest innerlijke kant van het zingevingsproces. Ook in de beschrijving 
van de verhouding van spiritualiteit tot religie en religiositeit vertoont Weihers visie verwantschap met 
mijn ontwerp (Weiher, 2009:21-34;117-158). 
Figuur 6.4. De centrale functie van spiritualiteit volgens Weiher. 
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drie vleugels, psyche, lichaam en geest vertegenwoordigen een eigen wijze van 
begeleiding, te weten de medemenselijke, de rituele en de betekenis ontsluitende (in 
gesprek). Als volgt in beeld gebracht (114): 
Van deze drie begeleidingsvormen is de medemenselijke begeleiding altijd het fun-
dament. De ene mens ontmoet de ander en daarin geschiedt spiritualiteit, door Wei-
her ‘ontmoetingsspiritualiteit’ genoemd. De overige twee vormen betekenen niets 
zonder deze grondleggende vorm.63 De tweede manier om toegang tot de spirituali-
teit te verkrijgen is een begeleiding waarin in de vorm van een gesprek de spiritua-
liteit ter sprake wordt gebracht. Dat gebeurt door alledaagse uitspraken te beluiste-
ren op vier lagen: het zakelijke, het gevoelsmatige, het niveau van de identiteit en 
het niveau van spiritualiteit. Weiher spreekt hier van symbolische communicatie 
omdat mensen via alledaagse uitspraken en alledaagse objecten toegang geven tot 
hun spirituele innerlijk, het geheimenis van waaruit ze leven. Het biedt mensen de 
mogelijkheid hun persoonlijk lot in een grotere samenhang te plaatsen en zo te dui-
den en zin te geven.64 In de begeleiding door niet-vakmensen is het genoeg als dit 
geheimenis wordt aangeraakt: benoemd, aangeduid, gepresenteerd, of in stilte be-
mediteerd. Dat alleen al vitaliseert het geheimenis en maakt het tot een krachtbron 
waardoor mensen het leven gesterkt aan kunnen. Geestelijk verzorgers en pastores 
zijn toegerust om intensiever in te gaan op en te werken met wat als geheimenis is 
erkend en gehonoreerd. Zij kunnen helpen bij de wijze waarop mensen hun kracht-
bron een plaats kunnen geven in hun leven. De symbolische begeleidingsvorm heeft 
een verdiepende functie. De derde begeleidinsgvorm is die van de rituele begelei-
ding. Daarin gaat het om het ‘doen’. Rituelen zijn activiteiten die het mogelijk ma-
ken het geheimenis te ‘begehen’. Dat is een moeilijk vertaalbare term die misschien 
het best vertaald kan worden met ‘uitleven’ of ‘opvoeren’ zoals je een toneelstuk 
                                          
63 Hiermee doet Weiher recht aan wat ik het relationele karakter van het zingevingsproces noem en de 
methodische betekenis die dat heeft. Daarmee benadrukt hij op zijn manier het belang van wat Baart 
presentie noemt.  
64 Hiermee doet Weiher recht aan wat ik het het inhoudelijke aspect van het zingevingsproces noem. 
Het is iets wat als geheimenis gebeurt, maar dat betekent niet dat het niet ter sprake gebracht en dat er 
niet over gesproken kan worden. Ook via ‘de geest’ is er toegang tot dit geheimenis.  
Fig. 6.5. Het klaverblad van de spirituele begeleiding volgens Weiher (2009)  
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opvoert. (vgl. het Engelse ‘performance’).65 Het gaat hierbij zowel om godsdiensti-
ge als alledaagse rituelen die door het handelen iets laten oplichten van het gehei-
menis van het leven. Deze begeleidingsvorm heeft grote bekrachtigende en onder-
steunende waarde. Deze drie begeleidingsvormen hebben elk een eigen structuur, 
maar dienen eenzelfde doel: het raken en vitaliseren van het geheimenis bij de ander 
tot diens heil en welzijn. Omdat het geheimenis van mens en wereld niet direct 
toegankelijk is, is het niet mogelijk om rechtstreeks zorg te dragen voor de ziel, 
maar slechts indirect via de ‘omweg’ van de symboliek in de drie overige dimen-
sies. Uiteindelijk doel van de spirituele zorg is een leven vanuit en in verbinding 
met dit geheimenis, waarbij de ziel werkzaam is en daadwerkelijk als krachtbron 
functioneert in het leven van mensen. Spirituele zorg is erop gericht dat mensen ook 
in moeilijke omstandigheden kunnen leven vanuit hun eigen transcendente kracht-
bron. De grote kracht van dit model is dat de belangrijke aspecten van zingeving als 
relatie, betekenisgeving en motivatie hier organisch worden verbonden en ook in 
een levensfunctioneel perspectief worden geplaatst. Toch is het methodisch gehalte 
niet zo groot als men zou wensen. Hoe verhouden de drie begeleidingsvormen zich 
tot elkaar? Wanneer en waarom gaat men over van het een op het ander? Zijn daar 
redenen voor? Wat verder mist in dit model is de aandacht voor wat Weiher nu juist 
neerlegt bij de professionele geestelijk verzorger: de manier waarop ‘leven in ver-
binding’ een plek kan krijgen in het gewone leven en zijn heilzame kracht kan to-
nen. Er wordt een functioneel perspectief verondersteld, maar het wordt niet uitge-
werkt. Verder is het nadrukkelijk spreken over ‘ziel’ problematisch in een gesecula-
riseerde cultuur die zich hierbij steeds minder voor kan stellen.66 
6.4.3.2 Leget: Innerlijke ruimte  
Leget biedt een methodisch model in het kader van de palliatieve zorg. Ook hij 
vertrekt vanuit het begrip spiritualiteit, omdat in de WHO definitie van palliatieve 
zorg expliciet wordt gesproken over de spirituele dimensie van de mens. Evenals bij 
Weiher, naar wie hij verwijst, verwijst de spirituele dimensie naar een verborgen 
integrerende realiteit, die aan elk mens eigen is. Leget geeft geen harde definitie, 
die zegt wát spiritualiteit is, maar biedt veeleer een zoekontwerp waarmee we kun-
nen opmerken wáár spiritualiteit is (Leget, 2008:63-66). Leget maakt de spirituele 
dimensie van het mens-zijn toegankelijk via de metafoor van de ‘innerlijke ruim-
te’.67 Die al sinds Augustinus bestaande metafoor dringt zich bij hem op op basis 
van participerende observatie van een verpleeghuispraktijk. Onder innerlijke ruimte 
verstaat hij een “gemoedstoestand waarin iemand in staat is om zich in alle vrijheid 
en rust te verhouden tot directe emoties en houdingen die door een situatie opgeroe-
pen worden” (Leget, 2003:44). Het is de ruimte waarbinnen men zich tot ‘het leven 
zelf’ kan verhouden.68 Het is in feite een metafoor waarin het beschouwend vermo-
                                          
65 In het Duits: ‘begehen’, dat zowel begaan (lopen over), plegen, langslopen en vieren betekent.  
66In methodische modellen die hun uitgangspunt nemen in het begrip ‘ziel’ wordt het opgevat als een 
antropologische ‘ruimte’, waarin mensen zich verhouden tot zichzelf, het leven en God. Minder belang-
rijk dan de naam van die ruimte is wat er in die ruimte gebeurt. 
67 Deze metafoor vertoont verwantschap met onder meer Andriessen, Weiher en Van Knippenberg die 
over ‘ziel’ spreken als over een ruimte om te antwoorden, een resonantieruimte, een ruimte waarin 
verbinding ervaren wordt met het heilige.  
68 Het is vergelijkbaar met wat Weiher ‘ziel’ noemt 
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gen van de mens, zoals Aristoteles dat heeft gezien, gearticuleerd wordt. In een te 
kleine innerlijke ruimte vullen de directe gedachten emoties en houdingen de hele 
existentie. Een mens kan zich in een te kleine innerlijke ruimte daarvan niet losma-
ken: er is weinig of geen ruimte voor emoties en houdingen los van de directe erva-
ringen. De waarneming van zichzelf en de wereld en de communicatie daarmee zijn 
daardoor bevangen. In een grote innerlijke ruimte daarentegen is naast de directe 
gevoelens en houdingen ruimte voor andere gedachten, emoties en houdingen. Ie-
mand is dan in staat om de directe ervaringen, die in eerste instantie beeldvullend 
zijn, in een breder perspectief te zien (45). Die innerlijke ruimte moet in sommige 
situaties ‘veroverd’ worden op basis van het beschouwend vermogen van de mens. 
Spirituele zorg begeleidt daarbij. Doel van de spirituele zorg is het vergroten van de 
innerlijke ruimte waar die te klein is geworden, zodat een mens zich kan verhouden 
tot wat hem overkomt. Een belangrijk inzicht is dat dit begint met het verkennen 
van de eigen innerlijke ruimte als zorgverlener. In een ontmoeting worden twee 
innerlijke ruimtes op elkaar betrokken en communiceren ze met elkaar (J. Smit, 
2011; Kievit-Lamens, 2011). Op basis van een eigentijdse herlezing van de middel-
eeuwse ars-moriendi literatuur stelt Leget vervolgens dat de innerlijke ruimte ge-
vonden wordt, door een evenwichtige positie in te nemen op vijf spanningsvelden: 
ik en de ander, doen en laten, vasthouden en loslaten, vergeven en vergeten en ge-
loven en weten. Het overhellen naar de ene of andere pool verkleint de innerlijke 
ruimte. Voor huisartsen heeft Leget zijn model voor spirituele zorg vertaald in een 
handzaam luisterraster dat in het kader van het vergroten van de innerlijke ruimte in 
het zicht van de dood een methodische functie kan krijgen als diagnostisch kader 
(Leget, 2008:141-164). 
Fig. 6.7 Luisterraster volgens Leget (2008)  
 
Dit model is sterk geënt op de praktijk van de palliatieve zorg. Van de inzichten die 
worden ontwikkeld mag op voorhand verondersteld worden dat ze ook buiten die 
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specifieke context toepasbaar zijn. Echter belangrijke andere zaken in de geestelijke 
verzorging, zoals bijvoorbeeld ritueel en symboliek, de betekenis van presentie, 
godsdienstige ondersteuning, ethisch beraad en het methodisch werken met het 
levensverhaal blijven buiten beeld. Leget is zich bewust van die beperking als hij 
stelt dat dit model gebruikt moet worden binnen de dynamiek van de menselijke 
ontmoeting. En daarin gaat het uiteindelijk dan toch weer om een ethisch gemoti-
veerde presentie: de ander niet alleen laten (151). Op de vraag hoe die onderliggen-
de relationele dynamiek dan werkt en wat dat methodisch betekent, gaat het model 
niet in.  
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6.4.3.3 Van Knippenberg: Existentiële zielzorg  
Het model van Van Knippenberg is een hybride model. Het combineert mystagogi-
sche met narratieve en levensbeschouwelijke aspecten. Daarbij vormt de mystago-
gie het fundament. Zijn model laat zich het best samenvatten aan de hand van het 
schema dat hij er zelf van geeft (Van Knippenberg, 2005:128). 
 
 
 
 
 
Figuur 6.8. Werkkader ‘Tussen naam en identiteit’ volgens van Knippenberg 
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Een mens legt in zijn leven een weg af van naam (door de ouders en anderen gege-
ven) naar identiteit (een persoonlijke vormgegeven invulling van de naam). Dat is 
een proces van bewustwording en rijping, dat ondersteund wordt door ‘zorg voor de 
ziel’. Wat elders pastoraat heet, heet bij van Knippenberg dan ook met nadruk ziel-
zorg. De ziel is dat wat bestaat tussen transcendentie en immanentie. Het is de ge-
loofde, dragende grond van alle bewustzijn, waarin en waarmee een mens reageert 
op wat gebeurt en waarin het contact tussen tijd en eeuwigheid wordt ervaren. De 
ziel is dat wat door de intrinsieke spanningen van het menselijk bestaan heen sche-
mert: de spanning tussen autonomie en heteronomie, tussen verandering en continu-
ïteit, individuatie en participatie. Ook hier vinden we dus de notie van ‘ziel’ als de 
verborgen en dragende dimensie van de mens.  
Zielzorg is begeleiding bij het ‘openbaar worden’ van de ziel. Het bijzondere van 
het model van van Knippenberg is, dat hij dit spiritueel mystagogisch discours ver-
bindt met het filosofische discours van de narrativiteit. Dat wat in het mystagogi-
sche discours ziel heet, heet in het narratieve discours identiteit. Die identiteit 
(=ziel) wordt uitgedrukt in het levensverhaal van mensen. Het levensverhaal biedt 
zo toegangen tot ’s mensen ziel. De praktijk van de zielzorg wil de wording van een 
authentieke identiteit (openbaar worden van de ziel) bevorderen door het beluiste-
ren, exploreren, analyseren en evalueren van het levensverhaal. In dit levensverhaal 
onderscheidt Van Knippenberg drie lijnen: de tijdslijn, de ruimtelijn en de transcen-
dentielijn. Een mens plaatst zich in zijn verhalen altijd ergens op de tijdslijn. Hij is 
pelgrim. Daarin moet hij positie innemen op het spanningsveld van verandering en 
continuïteit: ‘wanneer ben ik, en hoe beïnvloedt dat mijn bestaan?’ Tevens plaatst 
een mens zich in zijn verhalen altijd ergens op de ruimtelijn; ‘waar ben ik en met 
wie ben ik en hoe beïnvloedt dat mijn bestaan?’ Hij is bewoner. In de derde plaatst 
een mens zich altijd ergens op de transcendentielijn. Dat is de lijn die loopt van wat 
voor mijn bestaan ligt naar dat wat na mijn bestaan zijn zal, de lijn van oorsprong 
naar bestemming. Hierin is de vraag aan de orde: ‘Vanwaar en waartoe ben ik, en 
hoe beïnvloedt dat mijn bestaan?’ Hij is erfgenaam. Deze transcendentielijn draagt 
de andere twee. De identiteit van een mens bestaat uit de wijze waarop hij/zij pel-
grim, bewoner, en erfgenaam is en wordt. Doel van de begeleiding is volgens van 
Knippenberg het verhogen van de autobiografische competentie, de afhankelijk-
heidscompetentie en de contextuele competentie. De inhoud daarvan wordt door 
hem fraai als volgt omschreven: “…het vermogen de eigen gang door de tijd bewust 
mee te maken en van daaruit te handelen, het vermogen bewoner en medebewoner 
te zijn op een zodanige manier dat de eigen ruimte en die van de ander met elkaar in 
evenwicht zijn en het vermogen tot een afhankelijkheid van het leven, die leidt naar 
een volwassen autonomie“ (Van Knippenberg, 2005:129). Dit kan ondersteund 
worden door in de begeleiding aanknopingspunten te bieden uit het traditiegoed van 
de kerk, die een gemeenschap is van mensen die in de geest van Jezus geoefend zijn 
in het cultiveren van de transcendentielijn in het levensverhaal, die de andere lijnen 
draagt. Het religieuze verhaal en de verhalen van de ander leggen elkaar uit. Het 
gebruik van narratieve categorieën vindt plaats in een mystagogisch kader, waarbij 
het levensbeschouwelijk referentiekader dat van het christendom is.  
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Het doel van de begeleiding is fraai geformuleerd, maar roept ook de vraag op naar 
het specifiek geestelijk karakter ervan. Bestaat het doel – zoals het hier omschreven 
is - uiteindelijk toch niet uit een westers psychologisch en ethisch ideaal: bewust, 
authentiek en verantwoord leven? Ik behandel het hier als een methodisch model, 
maar toch stelt de methodische opbrengst enigszins teleur. In de door mij geraad-
pleegde publicatie komt het model niet verder dan het benadrukken van het proces 
van hermeneuse en communicatie rond het levensverhaal in het pastoraal gesprek, 
waarbij de noties van pelgrim, bewoner en erfgenaam leidend zijn. Daarbij zijn 
exploreren en analyseren (op de tijdslijn en ruimtelijn) en concentreren en evalueren 
(op de transcendentielijn) de karakteristieke activiteiten, die evenwel niet concreet 
beschreven worden. Over de vraag op welke wijze het narratieve en het mystagogi-
sche samenhangen en hoe de begeleiding ingezet moet worden om tot het beschre-
ven doel te geraken, worden we in feite weinig gewaar. Het schematische model 
ontbeert dan ook verbindingsverlijnen die relaties aangeven en pijlen die de doel-
richting aangeven. Hoe verhoudt zich de ontwikkeling van een authentieke identiteit 
(het openbaar worden van de ziel) tot concreet ervaren existentiële moeiten, zoals 
die ervaren worden in verdriet, schuld, verlies, etc.? Dat zal duidelijk moeten wor-
den in de door LUCE aangeboden oefening in het werken met dit model.69  
6.4.3.4 Ajouaou: de vraaghouding doorbreken  
Ajouaou heeft de praktijk van islamitische geestelijk verzorgers in justitiële inrich-
tingen beschreven (Ajouaou, 2010). Zijn studie is van belang omdat het een tot 
dusver nauwelijks beschreven werkveld van de geestelijke verzorging in beeld 
brengt. Hij laat zien hoe een praktijk van kerygmatische zielzorg onder invloed van 
een veranderde context methodisch gemodificeerd wordt. Het model van Ajaouaou 
is spiritueel-mystagogisch omdat het beoogt de begeleiden in contact te brengen 
met de islam (en Allah) en beoogt van de begeleiden betere moslims te maken. De 
islam kent geen term voor pastoraat. Wel kent men de praktijk van de imam. De 
imam is in beginsel de voorganger in de gebedssamenkomsten van de moskee-
gemeenschap. In de loop van de tijd heeft de imam een aantal welomschreven func-
ties gekregen. Allereerst is de imam uitlegger en interpretator van de religieuze wet. 
Deze functie is in de huidige praktijken dominant vanwege de overheersende rol 
van de sjaria. Daarnaast vervult hij de functie van uitlegger van de religieuze tradi-
ties. De derde functie is die van verkondiger van de juiste leer en de juiste leefwijze 
met de intentie de ontvanger te verleiden zich op het rechte pad te begeven. De 
vierde functie is die van raadgever: het op verzoek aandragen van een oplossing 
voor een persoonlijke situatie of probleem. De vijfde functie is die van gebedsvoor-
ganger. De zesde is die van begeleider van rituelen en gever van zegeningen. De 
zevende is die van godsdienstonderwijzer (130-159). De dominante functie van 
rechtsgeleerde wordt vervuld in een gesprek met een duidelijke vraag en antwoord-
structuur. De gelovige vraagt wat al dan niet geoorloofd, geboden of wijs is en de 
imam geeft daar vanuit zijn kennis van de islamitische wet antwoord op. Ajouaou 
                                          
69 LUCE, Centrum voor Religieuze Communicatie verzorgt deze cursussen. Inernet: htt-
ps://www.tilburguniversity.edu/nl/onderzoek/instituten-en-researchgroepen/luce-
crc/leergangen/existentielezielezorg/ 
 (geraadpleegd april 2015)  
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onderscheidt religieus-informatieve vragen, vragen naar toepassing van geloofswet-
ten en begeleiding hierin, vragen over sociale omgangsvormen, bezinningsvragen in 
relatie met het eigen gedrag en zingevingsvragen. Van deze laatste vragen consta-
teert Ajouaou dat ze nauwelijks rechtstreeks gesteld worden, maar als een diepere 
laag schuilgaan achter de andere vragen. Geestelijke begeleiding cirkelt zo sterk om 
deze vraag-antwoord structuur dat Ajouaou hier spreekt van ‘de vraaghouding van 
de gelovige’. Deze vraaghouding is diep geworteld in de moslim-cultuur. Het bij-
zondere van islamitische geestelijke begeleiding zoals Ajouaou die in detentie-
instellingen heeft onderzocht is nu, dat de islamitische geestelijk verzorgers erop uit 
zijn om die vraaghouding te doorbreken (121-123). Zij geven minder dan de mos-
kee-imams direct antwoorden en nemen meer tijd om de vraag te verkennen, te 
plaatsen in het levensverhaal van de ander en de dieperliggende existentiële motie-
ven onder de vraag op te sporen. Daarbij activeren de islamitische geestelijk ver-
zorgers de al aanwezige kennis van de gelovige (er wordt vaak naar de bekende 
weg gevraagd) en benadrukken ze de eigen verantwoordelijkheid om zelf te zoeken 
naar antwoorden om op basis daarvan een keuze te maken. Van uitstel van een con-
creet antwoord komt zo dikwijls afstel, maar dan is er bij de ander wel een proces 
op gang gekomen. Op deze wijze zoeken islamitische geestelijk verzorgers toegang 
tot het innerlijk van de gelovige. Kijkend naar de waardering van de gedetineerden 
valt op dat de waardering voor geestelijk verzorgers zowel in spiritueel-religieuze 
termen als in relationeel-persoonlijke termen wordt verwoord. Voorop staat de 
waardering voor de imam als instrument van en bemiddelaar in het contact met 
Allah en de islamitische gemeenschap. Maar ook voelt men zich door de imam 
gezien, serieus genomen, als mens behandeld. Contact met hem ‘lucht op’, ‘geeft 
vreugde’ etc. (216-269). Uit de beschrijving krijgt men sterk de indruk dat de inten-
siteit van relationele vruchten van de begeleiding samenhangt met de spirituele 
betekenis van de begeleiding. Islamitisch geestelijk verzorgers beogen in hun werk 
voor alles de gedetineerden die aan hun zorgen zijn toevertrouwd weer in contact te 
brengen met de islamitische gemeenschap, de islamitische traditie en uiteindelijk 
Allah zelf. Dat doen zij op een specifieke manier.  
 
”Voortdurend bijstellen en corrigeren van religieuze opvattingen en structuur pro-
beren aan te brengen zijn geëigende middelen van …..islamitische geestelijk ver-
zorgers. Gedetineerden hebben echter meer waardering voor effecten als het be-
vredigen van onmiddellijke pastorale behoeftes: godsdienstbeleving en –
ontplooiing, versterken van eigenwaarde en identiteit, rust, meditatie en bezin-
ning, emotioneel evenwicht, zingeving en spiritualiteit” (266).  
6.5 Conclusies 
Wat levert het beschrijven van deze waaier aan methodische modellen op voor dit  
onderzoek? Ik trek drie conclusies. 
1. Lang niet alle modellen zijn uitgebalanceerd. De theoretische uitgangspun-
ten krijgen veel aandacht, het doel krijgt al minder aandacht en de weg naar 
het doel nog minder. Het procesmatig aspect van de methodiek komt in de 
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modellen dus duidelijk tekort.70 Juist op dit punt richt zich dan ook het em-
pirisch onderzoek van deze studie.  
2. Toepassing van het principe van de transversaliteit71 laat de openheid van 
de modellen voor elkaar zien. Ze hebben een verschillende oriëntatie, maar 
verwijzen naar elkaar en staan open voor elkaars inbreng. Elementen van 
de een vindt men terug bij de ander, alleen in een andere constellatie. Ook 
als elementen uit het ene model niet direct aanwijsbaar zijn in een ander, 
kan men er vaak wel ruimte voor maken. Zo vinden we bijvoorbeeld het 
receptieve moment van de spiritueel-mystagogische modellen terug in het 
‘ontsluitingsmoment’ binnen het narratieve concept van Ganzevoort & 
Visser. Van Knippenbergs model verbindt uit zichzelf al mystagogische en 
narratieve elementen. In functionele modellen vormen relationele en her-
meneutische aspecten het fundament. Het streven van spiritueel-
mystagogische modellen om mensen te verbinden met hun krachtbron, 
rijmt op het streven van de functionele modellen om spiritualiteit engage-
ren voor herstel van ziekte of bevordering van welzijn. Het relatie-
georiënteerde contextuele pastoraat is niet denkbaar zonder evaluatie en be-
tekenisgeving en heeft daarmee tevens een hermeneutisch karakter. De pre-
sentiebenadering kent weliswaar slechts een impliciete gerichtheid op zin-
gevingsthema’s, maar de theorie staat explicitering geenszins in de weg en 
in de presentiebenadering is de ruimte voor de eigen verhalen van mensen 
een belangrijke waarde. Binnen de formele, functionele en mystagogische 
modellen probeert men recht te doen aan de relationele factoren, ook al zijn 
ze niet leidend. Deze opsomming is indicatief en niet uitputtend. In hoofd-
stuk 3 zagen we dat de domeinomschrijvingen zingeving, levensbeschou-
wing en spiritualiteit telkens naar elkaar verwijzen. Een analogie vinden we 
in de hier besproken methodische modellen. Ook zij verwijzen in hoge ma-
te naar elkaar. Waar het één is, is het ander nooit ver weg. Dit laat zien dat 
we in de geestelijke verzorging ondanks uiteenlopende theoretische en me-
thodische oriëntaties toch met een samenhangende praktijk te maken heb-
ben die een eigen identiteit bezit. Deze transversale benadering van de mo-
dellen leidt niet noodzakelijk tot de conclusie dat iedere geestelijk verzor-
ger op basis van een eclectische keuze uit deze modellen een eigen metho-
diek moet samenstellen. Het is waar dat elke beroepsbeoefenaar er eigen 
uitgangspunten op na houdt en een eigen werkwijze ontwikkeld. Maar om 
dat te kunnen doen is een kader nodig waarbinnen dat mogelijk en gelegi-
timeerd is. Het is het kader van de praktijk van de geestelijke verzorging 
als zodanig. In deze studie onderzoek ik de mogelijkheid om iets van de 
onderliggende samenhang expliciet te maken om zo tot een meer gestructu-
reerde methodiekontwikkeling te komen dan nu het geval is.  
                                          
70 Het stappenplan van Rijksen & van Heyst scoort wat dit betreft het hoogst. 
71 Transversaliteit is de naam voor een manier van omgaan met pluraliteit ontwikkeld door postmoder-
ne denkers als Lyotard en Welsch. Mes beschrijft het bondig als: “het vermogen principes of systemen 
met elkaar in gesprek te brengen, zonder de eigenheid daarvan op te heffen” (Mes, 2011:237). Deze 
omschrijving voldoet voor mijn doel. Het principe van transversaliteit is in Nederland met name naar 
voren gebracht door Nauer, op wie Mes zich baseert (Nauer, 2001).  
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3. De onderverdeling in relationele, formele, sprititueel-mystagogische en 
functionele modellen - die correspondeert op het relationele, formele, en 
motivationele en functionele aspect van zingeving - verschaft ons de per-
spectieven die in aanmerking genomen moeten worden voor een valide ba-
sismethodiek. Daarvoor moet op een of andere manier aan al deze noties 
worden recht gedaan. De empirische gegevens van mijn onderzoek kunnen 
op basis van deze oriëntaties worden geanalyseerd. 
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7 METHODOLOGISCHE VERANTWOORDING  
In het theoretische deel heb ik de geestelijke verzorging benaderd als een zorgende 
begeleidingspraktijk in maatschappelijk perspectief. Het omvat een verheldering 
van het methodiekbegrip, een samenhangende visie op domein en doel van de gees-
telijk verzorging en een overzicht van de methodische modellen in het nederlandse 
taalgebied.. In het nu volgende empirisch deel van deze studie kijk ik naar een uit-
snede van de feitelijke praktijk van geestelijk verzorgers. Welke methodische weg 
wordt zichtbaar in hun feitelijk handelen? Ik kies voor een theoriegestuurd onder-
zoek1 en de vraag die in dit deel beantwoord wordt is: op welke wijze worden de in 
de vorige hoofdstukken ontwikkelde elementen van een basismethodiek in de prak-
tijk teruggevonden? Ik test hiermee de ecologische validiteit van de modellen en 
criteria van het theoretisch onderzoek. Samen met de voorafgaande theorievorming 
dienen de resultaten van dit empirische onderzoek als bouwstenen voor een te for-
muleren basismethodiek van de geestelijke verzorging. Die zal geformuleerd wor-
den in hoofdstuk 10. In dit hoofdstuk verantwoord ik opzet, uitvoering en analyse 
van het onderzoek. In hoofdstuk 8 volgen de resultaten van het onderzoek die  ge-
presenteerd worden in de vorm van methodische profielen van acht geestelijk ver-
zorgers. In hoofdstuk 9 worden daaruit door middel van een vergelijkende analyse 
conclusies getrokken.  
7.1 Opzet van het onderzoek 
Aan acht geselecteerde geestelijk verzorgers is gevraagd  
 
x een open vragenlijst over het praktijkdoel schriftelijk te beantwoorden 
x een audio opname te (laten) maken van een concrete beroepsactiviteit 
x een interview toe te staan waarin zowel de vragenlijst als de transcriptie 
van de audio opname besproken worden.  
 
De vragenlijst, het getranscribeerde (groeps)gespreksverslag en het getranscribeerde 
interview vormen samen één casus en geven zo een beeld van het methodisch func-
tioneren van de geestelijk verzorger. 
7.1.1 Grondslag en doel van het onderzoeksontwerp  
Het onderzoeksontwerp rust op drie pijlers.   
 
1. Het methodiekbegrip van Donkers.  
Donkers ziet methodisch werken vanuit een constructivistisch perspectief 
als zelfregulering2. In dat perspectief zijn de overwegingen waarmee de be-
roepsbeoefenaren hun handelen reguleren belangrijke factoren. Het metho-
                                          
1 Zie 7.1. 
2 Zie 2.3  
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disch handelen wordt zichtbaar als we zowel het feitelijk handelen als de 
overwegingen waardoor dat handelen gestuurd wordt, in beeld krijgen. Het 
feitelijk handelen kunnen we in beeld krijgen door een verslag van een be-
roepsactiviteit (individueel of in een groep). De overwegingen kunnen we 
in beeld krijgen door daar via een interview naar te vragen.  
2. Het onderscheid tussen actor- en praktijkperpsectief. 
Ik ben uitgegaan van het onderscheid tussen een actorperspectief en prak-
tijkperspectief en veronderstel dat een methodische weg zichtbaar wordt als 
we in beeld krijgen op basis van welke beroepsspecifieke overwegingen 
geestelijk verzorgers het contactdoel relateren aan het praktijkdoel. De 
kernvraag is: hoe wordt de verbinding gelegd tussen wat men met deze cli-
ënt(en) beoogt en wat men met de gehele praktijk beoogt?  
3. De betekenis van een doelenhiërarchie. 
In het theoretisch onderzoek is duidelijk geworden dat spreken over doelen 
altijd een doelenhiërarchie impliceert. Er is altijd nog weer een omvatten-
der doel te bedenken totdat een grens is bereikt. De analyse van vier be-
staande doelomschrijvingen heeft dan ook een doelenhiërarchie blootge-
legd die beschouwd kan worden als het gebinte van een methodische weg. 
Maar niet alleen in de theorie, maar ook in het empirisch beschreven han-
delen kan gezocht worden naar doelenhierarchieën: ‘wat staat in dienst van 
wat?’ Behulpzaam is hier het in de literatuur gevonden onderscheid tussen 
‘streefdoel’ en ‘verhoopt doel’.3 
 
De oorspronkelijke opzet was om alle vier modi van het geestelijk werk in het on-
derzoek te betrekken namelijk individuele begeleiding, groepswerk, rituele activi-
teiten en consultatie. Dat bleek praktisch niet haalbaar. Ik moest me beperken tot 
individuele begeleiding (gesprekken) en groepsactiviteiten. Voor de methodische 
aspecten van rituele activiteiten moet ik verwijs ik naar (Menken-Bekius, 2001; J. 
Smit, 2011).  
7.1.2 Aard van het onderzoek 
Kwalitatief 
Omdat ik geïnteresseerd ben in de redenen die geestelijk verzorgers hebben voor 
hun handelen is een kwalitatief onderzoek geïndiceerd. Dit soort onderzoek beperkt 
zich niet tot de uiterlijke kenmerken van menselijk handelen maar poogt ook de 
innerlijke kant van het handelen in beeld te brengen. In dit type onderzoek wordt 
het menselijk handelen niet zozeer verklaard in termen van causale samenhangen, 
maar beschreven in termen van betekenissen die mensen aan hun handelen geven en 
hoe dat doorwerkt in hun uiterlijk gedrag. In dit geval is de aandacht gericht op het 
beroepsmatig handelen van de geestelijk verzorger. In kwalitatief onderzoek zijn 
het subjectieve oordeel, de betrokkenheid en intuïties van de onderzoeker legitieme 
en relevante factoren, mits ze zorgvuldig beschreven, gecontroleerd en beargumen-
teerd kunnen worden (Maso & Smaling, 2004:10). Zorgvuldige verslaglegging, 
                                          
3 Zie 5.4.1 
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data-triangulatie, toetsing door collega’s en terugkoppeling naar de deelnemers aan 
het onderzoek (‘member check’) zijn hulpmiddelen om validiteit en betrouwbaar-
heid te verhogen (Maso & Smaling, 2004:68-72; Baarda et al., 2005:iii). Metho-
disch kenmerkt kwalitatief onderzoek zich door het veelal simultaan verlopen van 
dataverzameling en analyse in een iteratief proces (Maso & Smaling, 2004:9). Kwa-
litatief onderzoek is vooral geïndiceerd bij probleemstellingen die gericht zijn op 
beschrijving en exploratie van complexe fenomenen en ontwikkeling van theorieën 
(11). Dat is in deze studie aan de orde.  
 
Meervoudige gevalsstudie 
Het onderzoek heeft de structuur van een meervoudige gevalsstudie (Hutjes & Van 
Buuren, 1992:15-20). Kenmerkend voor een gevalsstudie is dat het menselijk han-
delen bestudeerd wordt binnen de natuurlijke omgeving waarin het plaatsvindt (21). 
Men zoekt toegang tot het te onderzoeken fenomeen via het onderzoek van één of 
meer karakteristieke gevallen. In een meervoudige gevalsstudie worden een aantal 
vooraf gedefinieerde en geselecteerde gevallen onderzocht op een aantal (meer of 
minder voorgegeven) kenmerken (168-179). Er wordt gewerkt met een voorlopig 
conceptueel model van het te bestuderen fenomeen (37).4 Vervolgens worden die 
gevallen met elkaar vergeleken door het in kaart brengen van overeenkomsten en 
verschillen om zo te komen tot de beschrijving van de essentie, typologie en functi-
onaliteit van een fenomeen. Het te onderzoeken fenomeen is in deze studie de be-
roepsmatige interactie van de geestelijk verzorger. Toegang tot dat fenomeen wordt 
gezocht door een aantal casussen te analyseren. In een casus gaat het om beroeps-
matige interactie van één geestelijk verzorger, die toegankelijk wordt door de drie 
documenten - vragenlijst, verslag en interview - die elkaar interpreteren5. Dat de 
geselecteerde casussen de totale beroepspraktijk representeren kan niet worden 
aangetoond.6 De resultaten van het onderzoek zijn dus niet generaliseerbaar. Van-
daar dat bewust is geformuleerd dat het onderzoek ‘de structuur vertoont’ van een 
meervoudige gevalsstudie. Wel zijn er voldoende gegevens verzameld om te stellen 
dat het een indicatie geeft van de praktijk van de geestelijk verzorgers.  
Sleuteldocument in elke casus is het interview waarin de verbindingen worden ge-
legd tussen wat theoretisch als praktijkdoel wordt gezien en een concrete beroepsac-
tiviteit. Als voorlopig conceptueel model fungeren de resultaten van de theoretische 
hoofdstukken van deze studie. Door deze bril is naar de praktijk gekeken. Dit on-
derzoek is een theoriegericht onderzoek wat betekent dat ze niet gericht is op het 
verbeteren van een praktijk, maar op het vergroten van de kennis omtrent een prak-
tijk (Maso & Smaling, 2004:26-28).  
 
                                          
4 Maso en Smaling werken een model van kwalitatief onderzoek uit, dat aandacht geeft aan het gehan-
teerde theoretisch model en noemen dat een ‘theoriegerichte benadering’. Dit staat in contrast met de 
gefundeerde theorie benadering van Glaser en Strauss, die probeert op zo onbevooroordeeld mogelijke 
wijze een theorie te baseren op empirische gegevens. Ik deel de twijfels van Maso en Smaling over deze 
laatste manier van werken. De gehanteerde theoretische vooronderstellingen blijven erg impliciet 
(Maso & Smaling, 2004:28-34). 
5 Het is een vorm van triangulatie, wat inhoudt dat vanuit verschillende perspectieven een fenomeen 
wordt benaderd. Het bevordert de validiteit van het onderzoek.  
6 Zie hieronder 7.2.  
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7.1.3 Dataverzameling 
De datatriangulatie door middel van vragenlijst, gespreksverslag en interview op 
basis van beide, was nodig omdat methodisch werken een complex en niet direct 
waarneembaar fenomeen is. Behalve de uiterlijke gedragingen gaat het immers ook 
om de overwegingen achter de handelingen. Men moet er bovendien rekening mee 
houden dat geestelijk verzorgers zich niet altijd van het methodisch gehalte van hun 
werk bewust zijn. Er kan niet alleen worden uitgegaan van wat beweerd wordt, er 
zal ook moeten worden gekeken naar de impliciete doelen en werkwijzen zoals ze 
in de praktijk voorkomen. Om een verbinding te maken met de bijbehorende ge-
dragsregulerende overwegingen zal analyse van de activiteit gekoppeld moeten 
worden aan een interview met de respondent, waarin deze zijn overwegingen met 
betrekking tot zijn optreden kenbaar kan maken.  
 
Schriftelijk open interview 
Om het praktijkdoel bij zichzelf te achterhalen is een zekere mate van bezinning 
nodig. Om deze reden kies ik ervoor om de praktijkdoelstelling van de geestelijk 
verzorger niet via een mondeling, maar via een schriftelijk interview te achterhalen. 
Bijkomend voordeel is dat de schriftelijke vorm een zekere veiligheid verschaft en 
aansluit bij de natuurlijke mind-set van geestelijke verzorgers voor wie reflectie 
belangrijk is. Nadeel is dat men als onderzoeker geen controle heeft over de kwali-
teit van de doelomschrijvingen en dat de theorie tijdens het schrijven met de res-
pondent op de loop kan gaan. In dat geval hebben we meer een beeld van hoe de 
respondent vindt dat het zou moeten, dan dat we een beeld krijgen van zijn werke-
lijke visie. Dat nadeel probeer ik te ondervangen door in de vragenlijst op verschil-
lende manieren naar het doel te vragen. Zo is er niet alleen gevraagd naar ‘doel’ 
gevraagd, maar ook naar ‘voldoening’, ‘geslaagde contacten’, ‘effect’, ‘resultaat’ en 
‘trots’. Het aan de activiteit gekoppelde interview geeft gelegenheid om op de ge-
geven antwoorden terug te komen.  
 
Activiteitsverslag 
De te onderzoeken activiteiten zijn bij zes van de acht geestelijk verzorgers woorde-
lijk uitgewerkt op basis van een audio opname. Dit garandeert de grootst mogelijke 
praktijkbetrokkenheid. In twee gevallen was een opname om privacy-redenen niet 
mogelijk en is gewerkt met een verbatim verslag op basis van herinnering. Aan de 
geestelijk verzorger is gevraagd om een verslag van gesprekken/activiteiten waarin 
men kon verwachten dat contact met een geestelijk verzorger zinvol zou zijn. Dit 
laat aan de geestelijk verzorger wat hij als zinvol aanmerkt en laat voldoende ruimte 
voor verschillende soorten gesprekken, terwijl het toch een zekere richting geeft.  
 
Het interview  
Het mondelinge interview vond plaats na invulling van de vragenlijst en de trans-
criptie van de activiteit. De transcriptie van de activiteit is vooraf aan de respondent 
toegezonden. Het interview beoogt het contactdoel, de daarmee in verband staande 
interventies de daarbij komende overwegingen en de verbinding met het praktijk-
doel helder te krijgen, alsmede het streefdoel en verhoopte doel. Het was een semi-
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gestructureerd interview. Leidraad waren de aanbevelingen van Rubin & Rubin, in 
het bijzonder om door het tonen van een betrokken houding en het tonen van be-
langstelling de respondenten zoveel mogelijk informatie te ontlokken.7 Ook is ruim 
gebruik gemaakt van ‘doorvragen’ op basis van het doel van het onderzoek (Rubin 
& Rubin, 2012:149-169). 
 
Keuze respondenten 
Omdat we uit zijn op het blootleggen c.q. ontwikkelen van een basismethodiek zijn 
als respondenten een aantal geestelijk verzorgers van zo heterogeen mogelijke sa-
menstelling gekozen. Ik heb gezocht naar geestelijk verzorgers  
x waarvan op goede gronden kon worden aangenomen dat ze stevig gewor-
teld zijn in het vak van de geestelijke verzorging en van wie getuigd wordt 
dat ze hun vak in praktische zin goed verstaan en daarop kunnen reflecte-
ren. Het eigene van het vak krijgt men immers beter in beeld bij een kwali-
tatief goede praktijk dan in een kwalitatief mindere praktijk. Indicaties voor 
de kwaliteit van de geestelijk verzorger en zijn praktijk kunnen worden ge-
vonden in publicaties, werkzaamheden bij beroepsvereniging, functioneren 
in cursus- of workshop-circuit en navraag bij gekwalificeerde informanten 
in formele en informele netwerken.  
x uit zoveel mogelijk verschillende werkvelden. Het gaat immers om een ba-
sismethodiek die herkenbaar zou moeten zijn op elk werkveld. Ik maak 
daarin onderscheid tussen somatische georiënteerde, psychisch georiën-
teerde en maatschappelijk georiënteerde zorg.  
x van zoveel mogelijk verschillende levensbeschouwelijke achtergrond.  
7.2 Uitvoering van het onderzoek  
Het onderzoek is geheel door mijzelf uitgevoerd. De opnames en interviews hebben 
plaats gevonden tussen januari 2013 en juni 2014. Er hebben acht geestelijk verzor-
gers meegedaan. Dat is minder dan oorspronkelijk gepland. Dat heeft geresulteerd 
in de volgende verdeling naar werkveld en levensbeschouwing.  
 
Somatisch georiënteerde zorg 
Ziekenhuis 1 (Protestants) 
Revalidatiecentrum 2 (Rooms Katholiek en Protestants) 
Somatische afdeling verpleeghuis 1 (Protestants) 
Psychisch georiënteerde zorg 
Psychiatrisch ziekenhuis 1 (Rooms Katholiek)  
PG-afdeling verpleeghuis 1 (Protestants) 
Maatschappelijk georiënteerde zorg  
Justitie 1 (Humanistisch) 
Defensie 1 (Rooms Katholiek) 
 
Kwaliteit van het onderzoek 
                                          
7 Rubin & Rubin spreken over ‘conversational partnerships’ (Rubin & Rubin, 2012:71-03).  
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De samenstelling van de groep geestelijk verzorgers is uiteindelijk niet vrij van 
eenzijdigheid, omdat het meer tijd en moeite kostte respondenten te vinden dan 
verwacht. Zo mist de verstandelijk gehandicaptenzorg als werkveld in dit lijstje, 
evenals de vrijgevestigde geestelijke verzorging, de jeugdzorg en de buurtzorg. 
Vanuit de levensbeschouwelijke hoek missen er vertegenwoordigers van de catego-
riaal opererende geestelijk verzorgers uit de islamitische, joodse en boeddhistisch 
en hindoeïstische geestelijke verzorging. Bovendien is de verhouding mannen en 
vrouwen niet in balans: 7:1. Ook voor wat betreft het gebruik van werkvormen is er 
niet die afwisseling die ik had gehoopt. Eén geestelijk verzorger maakte gebruik 
van objecten (familieopstelling) en een ander vertoonde een film. De overigen 
voerden een gesprek. Toch is de heterogeniteit nog aanzienlijk. De geestelijk ver-
zorgers zijn geselecteerd op basis van aanbeveling van mensen die kennis dragen 
van het werkveld en op de netwerkkennis van de onderzoeker. De (gefingeerde) 
namen van Chris, Dirk, Erik, Fred en Henk zijn mij doorgegeven door mensen die 
kennis dragen van het werkveld. Annelies en Berend en Gerard zijn benaderd vanuit 
de netwerkkennis van de onderzoeker. Men is ofwel actief in de beroepsvereniging, 
heeft aanvullende (praktische) opleidingen genoten, is gepromoveerd ofwel aanbe-
volen door iemand die het werkveld kan overzien. Vijf respondenten waren ouder 
dan 50 jaar en drie respondenten waren jonger dan 50 jaar. Drie respondenten ha-
deen meer dan 10 jaar ervaring en vijf respondenten hadden minder dan 10 jaar 
ervaring. Met betrekking tot de validiteit van het onderzoek zijn er om des tijds 
wille compromissen gesloten. Een geplande ‘peer review’ voor wat betreft de code-
ringen van het materiaal heeft niet plaats gevonden. Wel hebben vakgenoten 
steeksproefgewijs het beschreven profiel gecheckt aan het materiaal. Ook zijn de 
gespreksverslagen, interviews en de methodische profielen die het op basis van het 
materiaal zijn gemaakt door betrokkenen gevalideerd. Op de methodische profielen 
hebben sommige respondenten commentaar geleverd per mail. Hun commentaar is 
in de verslaglegging verwerkt.  
 
Interviewproces  
Bij het semigestructureerde interview is vooraf een checklist gemaakt.8 Deze bleek 
in de praktijk echter te functioneren als een controlelijst achteraf. Al  snel bleek het 
de meest natuurlijke werkwijze te zijn om in het interview eerst de vragenlijst en 
daarna het gespreksverslag te bespreken. Bij de bespreking van de vragenlijst is 
navraag gedaan naar de bedoelingen van de respondent en de verhouding van het 
ene antwoord tot het ander. In de bespreking van gespreksverslag is geconcentreerd 
op die gespreksinterventies waarin de geestelijk verzorger een substantiële inbreng 
had. en stuur gaf aan het gespreksproces. Dat zijn dus gespreksinterventies die uit-
gaan boven het uitsluitend ‘volgen’ van de ander (hummen, bevestigen, parafrase-
ren). Bij het doorvragen was de interviewer gericht op het achterhalen van de rede-
nen die de geestelijk verzorger voor zijn interventies had en de doelen die hij daar-
mee nagestreefde. Door het interview werd de reflectie van de vragenlijst aangevuld 
met dialoog, wat heeft bijgedragen aan de kwaliteit van de data.  
 
                                          
8 Zie bijlage 2. 
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Overig 
Twee geestelijk verzorgers konden geen opname verzorgen, maar wilden wel een 
verbatimverslag op basis van herinnering aanleveren. Ook al is de praktijkbetrok-
kenheid minder, toch zijn ze gebruikt in dit onderzoek, omdat de spits van het on-
derzoek niet zozeer gericht is op de precieze vorm van de interventies, maar op de 
achterliggende redenen. Alle documenten zijn geanonimiseerd naar namen en 
plaatsnamen. De opnames zijn vernietigd.9 
7.3 Analyse 
De analyse heeft plaats gevonden in de traditie van het fenomenologisch-
hermeneutische onderzoeksmodel (Swinton, 2001:96-107; 2012b). Deze houdt in 
dat in de analyse niet geprobeerd wordt de empirische data te verklaren in termen 
van statistische en causale samenhangen, maar dat geprobeerd wordt de casussen 
elk vanuit hun concrete verschijningsvorm (fenomeen) afzonderlijk in hun essentie 
en betekenis te verstaan (hermeneutisch). Daarbij is de beschrijving van de samen-
hang tussen de verschillende elementen belangrijk. Feit en interpretatie blijven 
vervlochten. Daarom is er in de verslaglegging voor gekozen om van elke deelne-
mer een methodisch profiel te presenteren. Dit profiel is gebaseerd op een analyse 
van de casussen op basis van de kernconcepten uit het theoretische deel.  
 
De volgende concepten uit het theoretische deel zijn gebruikt bij de analyse 
 
1. De bezinning op het domein in hoofdstuk 3 localiseerde de zingeving en de 
begeleiding daarbij in de persoonlijke ruimte. Dat betekent dat ‘ontmoe-
ting’ een belangrijk analyse-item is.  
2. Het procesmodel uit hoofdstuk 4 leverde de categorieën: 
- Ervaring van verbondenheid. 
- Betekenisgeving (hermeneutische activiteit). 
- Motivatie tot handelen. 
- Het functionele perspectief van engagement en participatie. 
- Het ‘van betekenis zijn voor anderen’ als onderdeel van de dialectiek. 
- De gedachte van het ‘drievoudig verbinden van verhalen’10 bracht me bij 
de categorie van de ‘perspectiefvergroting’ als geschikt analyse-item. Ik 
heb het onderverdeeld in:  
- Perspectiefverlenging: uitbreiden van het perspectief naar verle-
den en/of toekomst. 
- Perspectiefverbreding: uitbreiden van het perspectief naar der-
den/omgeving. 
- Perspectiefverdieping: uitbreiding van het perspectief naar de 
diepere lagen van het leven, als identiteit, levensbeschouwing, spi-
ritualiteit.  
                                          
9 Voor eventuele meta-analyse zijn de vragenlijsten en de transcripties desgewenst bij de auteur op-
vraagbaar. 
10 Zie 6.2.3. 
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- Perspectiefverwijding: uitbreiding van het perspectief naar een 
transcendente dimensie.11 
 
3. De bezinning op het praktijkdoel uit hoofdstuk 5 levert het formele onder-
scheid op tussen 
- Praktijkdoel en contactdoel. 
- Streefdoel en verhoopt doel. 
Verder is er geanalyseerd op de drie lagen van existentieel welzijn: 
- Relationele geborgenheid. 
- Levensbeschouwelijke vitaliteit en pausibiliteit. 
- Spirituele conformiteit. 
Tevens gaf hoofdstuk 5 zicht op twee begeleidingsmodi: 
- Zoekende modus (hulp bij het horen van het levensappel) 
- Implementerende modus (hulp bij het leven conform het levensap-
pel)12.  
4. De vier methodische oriëntaties uit hoofdstuk 6 kunnen gezien worden als 
evenzovele analyse-items 
- Relationele oriëntatie als de respondent gericht is op het realiseren van 
relationele waarden. 
- Formele oriëntatie als de respondent gericht is op het realiseren van 
hermeneutische en psycho-sociale waarden. 
- Spirituele oriëntatie als de respondent gericht is op het realiseren van 
spirituele waarden. 
- Functionele oriëntatie als de respondent gericht is op het realiseren van 
functionele waarden. 
 
Dat leverde een codelijst op waarmee het empirisch materiaal is gecodeerd.  De 
codelijst is in de bijlagen opgenomen. Er is geen vaste codeereenheid gebruikt. De 
codering is gebaseerd op inhoudelijkheid. De ene keer betrof het een paar woorden, 
een ander keer ging het om complete alinea’s.  
In bijlage 4 is verantwoord hoe deze concepten geoperationaliseerd zijn. Hier noem 
ik slechts de manier waarop de methodische oriëntaties uit hoofdstuk 6 geoperatio-
naliseerd zijn.  
 
 
 
 
                                          
11 Als God persoonlijk wordt opgevat is het ook te verdedigen om de perspectiefverwijding te zien als 
een variant van de perspectiefverbreding. Daar kies ik niet voor omdat a) God niet altijd als persoon 
wordt opgevat en b) als Hij wel als persoon wordt opgevat Hij toch een andere status heeft dan iemand 
anders uit het relationele netwerk. Het is ook mogelijk om perspectiefverwijding te zien als functie van 
perspectiefverdieping, omdat perspectiefverwijding nooit zonder perspectiefverdieping tot stand komt. 
Toch is gekozen voor een aparte categorie omdat ‘bij jezelf komen’ nog niet per definitie ‘bij God/het 
goddeljke komen’ impliceert.  
12 Bij nadere bezinning bleek dat tussen de zoekende en implementerende modus wellicht nog een 
modus tussengevoegd moet worden: de begeleidende modus, waarin het gaat om hulp bij het beant-
woorden van het appel). Dit is echter niet in codering verwerkt.  
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Relationeel 
(georiënteerd op de rela-
tionele aspecten van zin-
geving) 
Uitspraken en interventies die te maken met de 
begeleidingsrelatie en die te maken hebben 
met het relationele netwerk van de ander 
Formeel 
(georiënteerd op de for-
mele aspecten van zinge-
ving 
Uitspraken en interventies die te maken heb-
ben met betekenisgeving volgens hermeneuti-
sche, levensbeschouwelijke en/of sociaal-
wetenschappelijke expertise 
Spiritueel 
(georiënteerd op de spiri-
tuele aspecten van zinge-
ving) 
Uitspraken en interventies die cirkelen om de 
identiteit van de ander en om het existentieel 
en essentieel geraakt worden van begeleider 
en begeleide en die wijzen op inkeer en intro-
spectie. Ook verwijzingen naar religieuze 
rituelen behoren tot deze categorie. 
Functioneel 
(georiënteerd op de func-
tionele aspecten van zin-
geving) 
Uitspraken en interventies die verwijzen naar 
de verbinding met het geleefde leven en de 
weg die gegaan kan worden.  
 
De wijze waarop spiritualiteit in empirisch onderzoek geconceptualiseerd en geo-
perationaliseerd moet worden is punt van veel discussie13 en daarom is een ver-
antwoording op zijn plaats. Op basis van de hoofdstukken 3 en 4 definieer ik spi-
rituele waarden als waarden die getuigen van een innerlijk, pre-reflexief geraakt, 
getransformeerd en bewogen worden door wat voor iemand van existentieel en es-
sentieel belang is” (Vgl. Walton, 2013). Iets is van existentieel belang als (de 
kwaliteit van) iemands bestaan in geding is en iets is van essentieel belang als de 
waarheid over iemands leven in geding is. Mensen worden door allerlei fenome-
nen in onze leefwereld existentieel en essentieel geraakt.14 Men kan daarbij den-
ken aan fysiek-ruimtelijke bronnen15 als bijvoorbeeld de natuur, een knuffelbeest, 
een huisdier, een partner, familie, de natie etc. Men kan denken aan gebeurtenis-
sen: een goed gesprek, de geboorte van een kind, een overlijden, een ramp, een 
ziekte of het herstel daarvan, een (nationale) strijd, een bevrijding etc. Tot slot zijn 
er de ideële bronnen: een denkbeeld, een inzicht, een elegante wiskundige formu-
le, een ideaal, een visioen, een gedachte, een ethische waarde etc. Transcendente 
bronnen ontbreken in deze rij, omdat transcendentie juist is waarnaar die spirituele 
bronnen verwijzen.16 Essentieel en existentieel geraakt worden door een spirituele 
bron creëert ‘gemoedsgesteldheden’.17 Een gemoedsgesteldheid omschrijft de 
‘gesteldheid van het gemoed’ en het gemoed is de ruimte waarin gevoelens en 
                                          
13 Voor een overzicht (Büssing, 2012).  
14 Ik verwijs naar het onderscheid tussen zingevingsproces en zingevingsbron in 4.2.1 
15 Ik spreek hier van spirituele bronnen, maar men kan ook spreken van spirituele motieven of spiritue-
le prikkels. Het gaat om dingen, mensen en gebeurtenissen die voor iemand een spirituele kracht heb-
ben.  
16 Enigszins schematisch zou men de wereldreligies kunnen indelen naar de overheersende spirituele 
oriëntatie. De semitische religies jodendom, chistendom en islam hebben als fundamentele bron de 
geschiedenis. De oosterse religies hindoeïsme en boeddhisme hebben als fundamentele bron het men-
selijk bewustzijn. De natuurreligies hebben als fundamentele bron de natuur, de wereld van de objec-
ten. In de westerse niet-religieuze spiritualiteit hebben vooral ideële motieven spirituele betekenis.  
17 Geertz spreekt in zijn definitie van ‘worldview’ van ‘powerful, pervasive en longlasting moods and 
motivations’. (Geertz, 1973:90; Smeets, 2006:4). 
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emoties en volities hun plaats hebben. Een gemoedgesteldheid is dus een conditie 
en dispositie van het innerlijk die voorafgaat aan concrete gevoelens, gedachten 
en intenties en deze kleuren. Algemeen aanvaarde gemoedsgesteldheden (spiritue-
le waarden) zijn geloof, hoop, liefde, vertrouwen, moed, wanhoop, maar ook ter-
men als ‘verdriet’ en ‘blijdschap’ kunnen kunnen een spiritueel karakter hebben.18 
Bij deze gemoedsgesteldheden is telkens de mens in zijn totaliteit betrokken. Deze 
gemoedsgesteldheden zijn transcendentaal en schemeren door heel het menselijk 
leven heen. Dat impliceert dat zij in feite alleen beschrijfbaar zijn op basis van fe-
nomenologisch-hermeneutische analyse van het geheel van een menselijk leven. 
Een dergelijke analyse gaat echter de perken van een empirische benadering te 
buiten waarin men op zoek is naar detecteerbare variabelen en parameters. Om in 
een empirische studie toch de spiritualiteit te betrekken ontkomt men niet aan het 
werken met indicatoren die naar de spirituele dimensie verwijzen. Omdat in be-
ginsel alles een spirituele bron kan zijn, is een zekere reductie daarbij onvermijde-
lijk. In dit onderzoek heb ik empirische toegang tot de spirituele dimensie gezocht 
door te letten op de wijze waarop spirituele waarden tot stand komen, namelijk de 
essentiële en existentiële transformationele geraaktheid. Zo gebruik ik als indica-
toren van spirituele waarden:  
- Omschrijvingen die verwijzen naar gemoedsgesteldheden (geloof, hoop, 
liefde, vertrouwen, bemoedigen, etc.); 
- Alles wat te maken heeft met identiteit;19  
- Tekenen van existentiële en essentiële geraaktheid en inkeer; 
- Contactoefening met het Transcendente (gebed, meditatie, stilte, ritu-
eel); 
 
In de analyse heb ik antwoord willen geven op de volgende vragen: 
 
- Hoe zijn de vier methodische oriëntaties te herkennen in de casussen? 
- Hoe is de verhouding tussen de vier methodische oriëntaties te om-
schrijven? 
- Hoe is de gevonden verhouding tussen de methodische oriëntaties te 
beschrijven in termen van contact/praktijkdoel en streef/ verhoopt 
doel?  
- Hoe functioneren de vier vormen van perspectiefvergroting in dit ver-
band? 
- Hoe sterk is het ontmoetingskarakter van de begeleiding? 
- Op welke wijze is het dialectisch karakter van het zingevingsproces 
aan de orde geweest in de vorm van het ‘van betekenis zijn voor ande-
ren’?  
 
De beschrijving van de methodische profielen in het volgende hoofdstk volgt de lijn 
van deze analysevragen. 
                                          
18 Verwarrend is dat woorden is als verdriet, blijdschap etc. zowel kunnen verwijzen naar emoties als 
naar meer duurzame gemoedsgesteldheden. Soms wordt dit opgelost door het gebruik van archaïsche 
en plechtige taal (bijv. ‘blijdschap’ voor de emotie en ‘vreugde’ voor de gemoedgesteldheid) of door het 
gebruik van aanvullende begrippen (bijv. ‘gevoelens van gemis’ voor de emotie en ‘verdriet’ voor de 
gemoedsgesteldheid). 
19 Bij identiteitsvragen gaat het om wie iemand ‘echt’ is. Identiteitsvragen hebben een beschrijfbare 
psycho-sociale en historische kant, maar ook een verborgen spirituele kant. Een mens is altijd meer dan 
wat hij of van zichzelf weet of anderen van hem weten. Identiteitsvragen verwijzen dus naar hun trans-
cendente bron. Zie de definities in 4.3.1.  
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8 METHODISCHE PROFIELEN  
In dit hoofdstuk laat ik zien of en op welke wijze de onderscheidingen van het theo-
retische deel herkenbaar zijn in de praktijk van geestelijk verzorgers. Daartoe zijn 
de casussen geanalyseerd met behulp van de analyse-items die in het vorige hoofd-
stuk zijn genoemd. Daarvan zijn de methodische oriëntaties zoals die zijn genoemd 
in de inleiding van hoofdstuk 6 de belangrijkste: de relationele, formele, spirituele 
en functionele oriëntatie. Daarvan is sprake als de geestelijk verzorger gericht is op 
respectievelijk relationele, formele, spirituele dan wel functionele waarden. Daarin 
adresseert de geestelijk verzorger de relationele, formele spirituele of functionele 
kanten van het zingevingsproces. Zo kunnen we dus zowel spreken van methodi-
sche oriëntaties, als van methodische waarden als van methodische aspec-
ten/motieven. Het is gebleken dat alle oriëntaties bij alle respondenten aanwezig 
zijn, alleen telkens met andere accenten. Daarbij is er één die overweegt en voor de 
betrokken geestelijk verzorger als het ware het venster vormt waardoor ook de an-
dere oriëntaties in beeld komen. Van de respondenten hebben Annelies en Fred een 
overwegend formele oriëntatie, Berend, Chris en Henk een overwegend functionele 
oriëntatie, Dirk en Gerard een overwegend spirituele oriëntatie en Erik een overwe-
gend relationele oriëntatie. Deze classificatie is met name ontleend aan het ant-
woord op de eerste vraag van de toegezonden vragenlijst: ‘waar ben je voor?’ en is 
vervolgens gecheckt op basis van het overige materiaal. In de beschrijving van de 
profielen hieronder worden na een korte introductie de methodische oriëntaties 
beschreven, te beginnen met degene die overweegt. Daarna worden de relaties met 
de overige oriëntaties nagegaan. De inhoudelijke doeloriëntaties uit hoofdstuk 5 
(relationele geborgenheid, levensbeschouwelijke plausibiliteit en spirituele confor-
miteit) worden hierbij ook meegenomen. De overige analyse-items worden aan het 
beeld dat zo ontstaat toegevoegd, te weten de formele doeloriëntatie (streefdoel 
verhoopt doel, contactdoel) de narratieve perspectiefvergroting, de begeleidingsmo-
dus, het ontmoetingskarakter en de zingevingsdialectiek. Op deze wijze ontstaat 
voor elk van de respondenten een methodisch profiel.  
 
Met het oog op de transparantie van dit onderzoek zijn in de beschrijving verwij-
zingen ingevoegd naar de brondocumenten van de casus. ‘V’ staat voor vragenlijst, 
‘G’ staat voor gespreksverslag, ‘I’ staat voor interview. De nummers verwijzen naar 
alinea’s zoals die zijn aangebracht door het computerprogramma ‘atlas ti’. De ver-
wijzingen naar het interview impliceren soms een verwijzing naar het gespreksver-
slag.  
8.1 Een relationele oriëntatie: Erik 
8.1.1 Erik:  meelopen tot inzicht 
Erik is rooms-katholiek geestelijk verzorger in een revalidatiecentrum. In deze ca-
sus heeft hij echter een gesprek met een getrouwde jonge vrouw (moeder) uit de 
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eigen geloofskring van de geestelijk verzorger. Het bleek niet mogelijk een respon-
dent te vinden in zijn werkkring. De jonge vrouw is na 2,5 jaar nog intens bezig met 
het overlijden van haar vader. Dit trekt de aandacht van de geestelijk verzorger en 
hij biedt haar op eigen initiatief een paar gesprekken aan om te spreken over wat 
haar bezig houdt. Daarvan behoren er twee tot deze casus. In het eerste (opgeno-
men) gesprek komen de religieuze inhouden duidelijk aan de orde. In het tweede 
(opgenomen) gesprek besluit de geestelijk verzorger op enig moment te werken met 
een familieopstelling, waarin de verhoudingen (voor en na het overlijden van vader) 
in het ouderlijk gezin het thema vormen.  
8.1.1.1 Methodische lijn 
Erik heeft een uitgesproken relationele methodische oriëntatie. Op de vraag ‘waar 
ben je voor?’ antwoordt hij:  
 
“Met iemand (een tijdje) op zijn zoektocht door het leven meelopen, helpen kij-
ken, zoeken en vinden (curs. JDS)“ (V02). 
 
Deze overwegende oriëntatie komt duidelijk naar voren uit het overige materiaal. 
Erik wil graag iets betekenen in het leven van de ander, als een ‘mens die mensen 
vergezelt’1. Dit blijkt ook uit de casus waar Erik trots op is. Het is daarin vooral 
gegaan om ‘vertrouwen opbouwen’ en ‘goed afscheid nemen’ (V29). Erik heeft als 
nadrukkelijk uitgangspunt dat hij geen vooropgezet doel heeft. Hij streeft geen ef-
fect na, wil niets van de ander de ander hoeft ook niets. De ander heeft de regie. Hij 
wil aansluiten bij de ander en samen op weg gaan en kijken waar ze samen uitko-
men (V08). Hij vindt de vrijplaatsfunctie heel belangrijk (V17) en ervaart voldoe-
ning als hij contact met iemand kan krijgen op gevoels-/geloofs-/emotioneel niveau 
(V23). In het werk in het revalidatiecentrum wordt het leven van de patiënten stil-
gezet en daarom is het belangrijk dat er iemand ‘meeloopt’. De relationele oriëntatie 
blijkt ook uit de manier van omgang met mensen:  
 
“Dat je bij iemand gaat zitten koffiedrinken of bij iemand zit die smakkend zit te 
eten, hoort wezenlijk bij het werk en ook dat je het opmerkt als er iemand niet 
lekker in zijn vel zit of als er iets niet klopt.” (I139;166).  
 
Erik contrasteert dit meelopen met het brengen van een boodschap (I16). Het is in 
beginsel genoeg als mensen iets kunnen vertellen (I38). Er is een werkgebied (spiri-
tualiteit, zingeving en religie) en dat kan aan de orde komen, maar er hoeft niets te 
‘gebeuren’.  En juist dan kan er wat gebeuren. (I50). Dat de ander zichzelf  kan zijn 
vindt Erik heel belangrijk en hij ziet het als zijn taak de sfeer zo te maken dat men-
sen dat kunnen en durven. Er zijn belangrijke verbindingslijnen met de andere me-
thodische oriëntatie, bijvoorbeeld de formele oriëntatie. Erik streeft naar een relatie 
van een bepaalde kwaliteit. In de casus die hij in de vragenlijst beschrijft over een 
terminaal zieke vrouw, geeft hij aan dat het tot een ‘verdiept’ en ‘echt’ contact is 
gekomen (V29). Erik wil elke keer radicaal voor de ander kiezen, maar hij wil 
daarbij de ander “zo erkennen dat de pastorant zelf kan inzien wat hem of haar mooi 
                                          
1 Dat is de titel van een boek van voormalig hoofd justitiepastor M. Blom.  
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maakt. In het besef dat die erkenning vaak in alle gebrokenheid en machteloosheid 
plaatsvindt” (V11, curs. JDS). Een belangrijke vraag is bijvoorbeeld: “doe ik er nog 
toe? Vindt mijn partner mij nog wel interessant, nu ik kwijlend in een rolstoel zit te 
mummelen” (I20). Belangrijk is het om vragen over de dood en suïcidegedachten te 
kunnen bespreken(I99). Bij psycholoog of maatschappelijk werker is voor existen-
tiële zaken als deze veel minder ruimte. In de onderzochte casus draait het om de 
heel specifieke vraag hoe de ander omgaat met de lege plaats die de vader in het 
ouderlijk gezin van de gesprekspartner heeft achtergelaten en wat dat betekent voor 
de gezinsstructuur. Het is een specifieke rouwverwerkingsvraag die cirkelt om be-
tekenisgeving en coping. Daarin streeft Erik ook iets na: “Ik vind een contact of 
groepsactiviteit geslaagd als de anderen zichzelf konden zijn en daarbinnen konden 
reflecteren op zichzelf en daarbij hopelijk zich bewust worden van de diepere ge-
voelslagen in zichzelf” (V20). Het volgende interviewfragment geeft dit goed weer:  
 
I: (Is het) ook een methodisch principe: ik ben er om dingen los te maken...? 
GV: Ja....als je het zo zegt gaat dat een beetje in de richting van dat dat mijn opge-
fokte doel is. Misschien zit dat er wel een beetje in. Ja, het geeft voldoening als 
mensen mij vertrouwen en bereid zijn om na te denken over zichzelf, ja. ja. Mis-
schien is dat toch wel een......doel .. (I114-115) 
 
Erik is blij als een activiteit iets heeft opgeroepen heeft bij mensen. Hierbij tekent 
hij aan dat dit voor hem meer geldt bij groepsactiviteiten dan bij individuele ge-
sprekken. Objecten (foto’s, muziek) helpen om iets op te roepen zodat de ander een 
verhaal over zichzelf kan vertellen. (I107). Een gesprek kan ook goed zijn als het 
niet tot deze zelfreflectie en verdieping komt, maar hij hoopt er wel op (I101). ‘In-
zicht’ blijkt een kernwoord voor Erik te zijn. Als je inzicht hebt in jezelf, je bewust 
bent van dingen, kun je er actief mee aan de gang en er sturing aan geven (G169). 
Zo komt de geestelijk verzorger midden in een ontmoeting zelfs tot een welhaast 
diagnostische houding:  
 
“Ja, ik zoek waar de pijn zit. Want als dat duidelijk is, als iemand zichzelf duide-
lijk is van: oh, daar gaat het om, nou dan ben je er eigenlijk al, dan kan ik wel 
stoppen”. (I226).   
 
Erik is bij de manier waarop hij de cliënten benadert sterk beïnvloed door het pre-
sentiedenken, maar om inzicht te bevorderen gebruikt hij noties uit de systeemtheo-
rie en de professionele en ervaringskennis omtrent rouwen en coping (I438 en ande-
re plaatsen). Dat leidt uiteindelijk in de geanalyseerde casus tot inzet van het middel 
van de ‘gezinsopstelling’, dat heel erg op inzicht in de situatie is gericht: hoe zit het 
nou met de rouw en met de posities die in het gezin worden ingenomen? (I188, 
I360). Ook maakt hij gebruik van levensbeschouwelijke motieven om inzicht te 
bevorderen. Erik onderzoekt bij de gesprekspartner de levenbeschouwelijke beelden 
over een hiernamaals en gebedsgenezing en bevraagt en test hun plausibiliteit en de 
manier waarop ze functioneren in het leven van de ander. (G1,77-85; G1,38-59;G2, 
139). Ook al was Erik achteraf niet tevreden over deze episode in het gesprek, het 
resultaat was wel dat de gesprekspartner gedwongen werd haar beelden te nuance-
ren en daardoor scherper te stellen. In de werkomgeving van het revalidatiecentrum 
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rekent de geestelijk verzorger het tot zijn taak om levensbeschouwelijk in te gaan 
op bijvoorbeeld thema’s als doodgaan en suïcide (I99). Erik brengt soms ook expli-
ciet God ter sprake als mogelijke krachtbron (I253). Als hij in de onderzochte casus 
vraagt naar andere rollen die de vader speelt in het gezin, dan die welke de pasto-
rant naar voren haalt, dan komt dat voort uit het levensbeschouwelijk inzicht dat er 
geen simpele wereld bestaat en dat alles altijd complex is (I424-430). De verhou-
ding tussen psychologische en levensbeschouwelijke expertise in het onderzochte 
gesprek is een punt van heroverweging voor Erik. Achteraf vindt hij dat het levens-
beschouwelijk element in het gesprek met de gezinsopstelling teveel naar de achter-
grond is verdwenen. Hij vindt het op de grens van wat een geestelijk verzorger kan 
doen. Achteraf had hij graag het gesprek nog weer terug willen buigen naar de le-
vensbeschouwelijke kant. Het gewonnen inzicht zou levensbeschouwelijk ingebed 
kunnen worden.  
Al met al blijkt dus dat bij Erik binnen de begeleidingsrelatie de formele kanten van 
zingeving uitgebreid worden verkend. De relationele insteek leidt tot het realiseren 
van formele waarden. Maar dat niet alleen; het leidt ook tot het realiseren van spiri-
tuele waarden. Dat komt naar voren in de nadruk die Erik legt op het ‘zichzelf kun-
nen zijn’ van de ander en het ‘echt’ contact hebben, nl. op ge-
voels/geloofs/emotioneel niveau. (V23). In dit licht staat ook het creëren van een 
ruimte waarin de ander ‘echt’ tevoorschijn kan treden. De spirituele oriëntatie komt 
ook naar voren in het zoeken naar ‘passende’ en ‘kloppende’ woorden waarmee de 
levenssituatie van de ander omschreven kan worden (I250;262). Die woorden ko-
men precies, aldus Erik. Ze moeten kloppen en passen bij de persoon zelf en daar-
om telkens gecheckt worden. Het realiseren van relationele waarden leidt dus be-
halve tot het realiseren van formele waarden ook tot het realiseren van spirituele 
waarden. Daarbij gaat het er om dat wat moeilijk bespreekbaar en verborgen is toch 
besproken kan worden (I52). Erik heeft het over het aanboren van diepere lagen 
(I100). Ook het bewust laten vallen van stiltes staat in het teken van het realiseren 
van spirituele waarden (I272), evenals het ‘terugbuigen’ naar de gesprekspartner en 
het ‘zelf laten ontdekken’ (I344, 402). Dit alles staat in functioneel perspectief. 
‘Inzicht helpt’, zegt Erik(I362). Als mensen aan de orde kunnen stellen wat in hen 
leeft, zijn ze minder bezwaard en wordt het leven ‘lichter’ (I93-96). Als mensen 
‘kloppende’ woorden kunnen vinden om zaken die hen overkomen te beschrijven, 
dan is dat helpend (I260). Als Erik stimuleert tot (expressie van) betekenisgeving 
(formeel) en daarbij soms heel hard zegt wat de ander heel zachtjes zegt, dan doet 
hij dat om de betekenis goed voor het voetlicht te krijgen zodat de ander zich ertoe 
kan verhouden (I119). Dat laatste is een functioneel aspect. Inzicht staat in dienst 
van de sturing van het leven: “Als je je…bewust bent, dan kun je er ook sturing aan 
geven….en er actief mee aan de gang” (I169). Hij zegt: “iedereen die begrijpt hoe 
het zit, gaat daarna vanzelf oplossingen zoeken of in nieuwe wegen denken” (I190). 
Zo legt Erik verband tussen het realiseren van formele en functionele waarden. De 
geestelijk verzorger wil iets bijdragen aan het leven van de ander, met name het 
zoeken van een ‘nieuwe weg’ (I29). Erik brengt een duidelijke koppeling aan tussen 
‘inzicht’ en ‘verandering’. Als iemand inzicht krijgt ben je eigenlijk al klaar, ‘want 
dat kun je niet terugdraaien. ‘(I194).  
Met gevoel voor humor zegt hij:  
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“Het leukste is als er een leuke pastorant komt die in de shit zit en die na drie 
maanden heel dankbaar is als hij weggaat en het weer helemaal ziet zitten.“ (I68).  
 
Het is voor hem alleen de vraag in hoeverre de geestelijk verzorger hier bewust aan 
moet werken. Het is veeleer iets wat ontstaat als er gewerkt wordt aan een relatie 
waarin de ander zichzelf kan zijn en er dingen aan de orde kunnen komen en daarin 
komt zijn overwegend relationele oriëntatie tot uitdrukking.  
8.1.1.2 Doel 
Het praktijkdoel is volgens Erik  ‘meelopen’ (I16). Het streefdoel is om een relatio-
nele ruimte te creëren waarin de existentiële zaken aan de orde kúnnen komen 
(I046;I88). Het verhoopte doel is dat er een reflectie op gang komt en inzicht gebo-
ren wordt. Dit staat op zijn beurt in het perspectief van de levensvoering (I066). Te 
noteren is dat dit alles vooral duidelijk wordt bij analyse achteraf. Het zit als ver-
borgen dynamiek verstopt in de gespreksactiviteit. Erik formuleert het zelf als ‘au-
tomatisme’, als een werken ‘vanuit achtergrondkennis’ (I503). De interventies zijn 
dus niet bewust ingegeven door theorie. Juist om je ‘doelen’ te bereiken moet je ze 
loslaten, aldus Erik. “Hoe meer ik ga ‘werken’ hoe beroerder het gaat”, zegt hij. 
(I74). Kijken we naar het contactdoel, dan begint het met de intuïtie dat de ge-
sprekspartner gebaat zou kunnen zijn met een pastoraal gesprek (I155). Dat veron-
derstelt dus een zekere diagnostiek die onder meer gebaseerd is op kennis van 
rouwverwerking. Maar Erik wil naar aanleiding van het eerste gesprek beslist meer 
weten over de familierelaties (I360). Daarom verschuift het einddoel naar: ‘inzicht 
geven in wat er in het gezin aan de hand is’. Het werken met de familieopstelling 
heeft naar het oordeel van Erik inderdaad inzicht tot gevolg gehad. De gespreks-
partner moest telkens met de objecten ‘schuiven’ om haar positie te bepalen. Dat 
heeft inzicht gegeven in haar eigen ambivalenties.  
8.1.1.3 Perspectiefvergroting 
Er is sprake van perspectiefverdieping als de geestelijk verzorger uit is op ‘inkeer’ 
en ontdekken ‘wie je zelf bent’. Stiltes, expressie van gevoelens en passende woor-
den zijn belangrijke middelen. Erik focust al vrij snel in het eerste gesprek op de 
verandering die er door het overlijden van de vader in het leven van de pastorant 
heeft plaatsgevonden (186), hetgeen een vorm van perspectiefverlenging is. Een 
van de middelen die ingezet worden, is perspectiefverbreding door een parallelsys-
teem erbij te betrekken: ‘hoe ervaar je dit (kwetsbaarheid) in het eigen gezin?’ 
(I198;G2 628). Ook vergelijkt de geestelijk verzorger de situatie in het eigen gezin 
van de pastorant met die in het ouderlijk huis (I 275-276). De vraag naar de relatie 
tot God (perspectiefverwijding) wordt door zowel de ander als de geestelijk verzor-
ger gesteld. De vraag naar (de discussie over) het hiernamaals dient het inzicht 
(I216;241). De ander is aan het ‘copen’ en de geestelijk verzorger wil weten hoe de 
ander dat doet en vraagt daarbij niet alleen naar de betekenis van de vader in het 
gezin (I306-308) maar ook naar de rol die het geloof daarbij speelt (I222). 
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8.1.1.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek  
Het ontmoetingskarakter is gelet op de relationele insteek uiteraard duidelijk aan-
wezig. Erik laat zich leiden door wat hij zelf in het gesprek ervaart. Dat leidt zelfs 
tot het spontane idee van de familieopstelling (I282) dat hem voordat hij het goed 
en wel in de gaten heeft in een heel andere begeleidingstype voert. Hij observeert de 
voorzichtigheid en de twijfel in de positiekeuze van de gesprekspartner in de fami-
lieopstelling en laat dat van betekenis zijn in het gesprek (G2,86). De geestelijk 
verzorger heeft duidelijk een eigen inbreng, zoals blijkt uit een  ‘discussie’ over 
gebedsgenezing. Het benoemen van eigen emoties (‘ik krijg hier kippenvel van’, ‘ik 
krijg tranen’ of ‘dit doet me wat’) heeft volgens de geestelijk verzorger een belang-
rijke functie in het geestelijk gesprek, dat bij een maatschappelijk werker of een 
psycholoog op deze manier niet voorkomt (I285-294). Erik wil graag gezien wor-
den als iemand met wie je kunt praten. Hij ervaart het als een compliment als de 
ander zegt dat ze zo gemakkelijk praat, alsof het vanzelf gaat. Erik weet dan dat dit 
allerminst vanzelf gaat, maar te maken heeft met de manier waarop hij als geestelijk 
verzorger aanwezig is. Hij wil ‘onzichtbaar’ zijn kennis inzetten. (I88-89;340). In 
een ontmoeting dus. In het revalidatiecentrum komen de relaties met anderen the-
matisch minder aan bod, hoewel die in de voorliggende casus juist het kernthema 
vormen. De zoekende begeleidingsmodus is dominant. De geestelijk verzorger geeft 
duidelijk aan niet te willen adviseren. (I192). Het gaat erom dat de ander zélf de 
dingen ontdekt. ‘Ik ga niet zeggen wat ze dan moeten doen’ (I230) en ‘Ik ga het niet 
voorzeggen’ (I402). Inzicht is genoeg. ‘Meelopen’ interpreteert hij als ‘mee helpen 
zoeken’. De analyse van de geestelijk verzorger van de situatie achteraf is uitge-
breid, maar op de vraag of hij (stukken van) deze analyse ook in het gesprek aan de 
ander terug zou kunnen geven, antwoordt hij heel stellig: “Nee, dat zou ik nooit 
doen. Wat ik zou hopen, is dat ze het zelf gaat zeggen. Ik zou haar kunnen helpen 
het te ontdekken, maar ik ga het niet voorzeggen”. Het van betekenis zijn voor een 
ander is vooral voor de Erik zelf van belang. (V23). Het thema komt zijdelings aan 
de orde in de keuze van de gesprekspartner voor een adoptiefdochter (I347). Dit 
speelt echter geen rol van betekenis in het gesprek. Een grotere rol speelt dat de 
gesprekspartner bewogen is met haar broer die op zijn eigen manier het verlies van 
de vader ervaart. Dat emotioneert de gesprekspartner. De mogelijke taak van de 
gesprekspartner richting broer (en zus) wordt echter niet gethematiseerd. De na-
drukkelijke wens niet te willen adviseren is mogelijk een motief om bewust geen 
directieven te geven op welke wijze de gesprekspartner haar plaats in de nieuwe 
gezinssituatie kan innemen.  
8.2 Een formele oriëntatie: Annelies en Fred 
8.2.1 Annelies:  ‘meer dan babbelen’  
Annelies is protestants geestelijk verzorger in een instelling voor ouderenzorg. Het 
ingeleverde gesprek is een groepsgesprek met zes bejaarde deelnemers uit een ver-
zorgingshuis, waarvan er één dementerend is. Het is een bestaande gespreksgroep, 
de mensen kennen elkaar al wat langer. Het thema is ‘stilte’, in het kader van de 
maand van de spiritualiteit.  
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8.2.1.1 Methodische lijn 
Annelies wil “mensen, teams, organisatie bijstaan in hun zoeken naar en/of verhel-
deren van zin en waarde” (V02, curs. JDS). In dit antwoord is het relationele begrip 
(‘bijstaan’) verbonden met een formeel begrip (verhelderen van zin en waarde). 
Ook op basis van de casus is het moeilijk te bepalen welk van de twee overweegt: 
ze zijn zeer sterk vervlochten. Toch deel ik haar in bij de mensen met een overwe-
gend formele oriëntatie omdat het gaat om bijstaan van een specifieke kwaliteit en 
op een specifiek terrein: verhelderen van zin en waarde. De volgende elementen 
wijzen op deze formele oriëntatie. In het gesprek waar ze trots op was, heeft ze 
doorgevraagd naar de betekenis van de gebeurtenissen voor de ander (motieven, 
pijn) (V29). In het interview geeft ze aan dat ze verhelderen, structureren en orde-
nen belangrijk vindt, met name voor hen wie dat ordenen steeds moeilijker gaat. 
(I22  116; 122; 123;283-286 319-324;G371). Dat is ook wat blijkt uit het verloop 
van het groepsgesprek. Ze hecht eraan dat er niet alleen maar ‘gebabbeld’ wordt in 
de contacten met haar (I149-150;152). Ze wil mensen uitdagen om te reflecteren op 
de verhalen die ze zelf vertellen (I127;338-341). Het gaat haar om een ‘verdiepings-
slag’ (I152;182) die ze bewerkstelligt door door te vragen naar betekenis en verhel-
dering. Het streven naar levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit krijgt vorm 
door voortdurend te vragen naar hoe mensen stilte zien en ervaren (vitaliteit). Er 
wordt al dialogiserend gezocht naar een goed beeld van verschillende soorten stilte 
(plausibiliteit). Opvallend is dat ze het cognitief-levensbeschouwelijke niveau van 
betekenis ziet als opstap naar het evaluatieve, performatieve  en existentiële niveau 
van betekenisverlening (I303-306), uitkomend in interventies als ‘is het prettig of 
niet’ en ‘hoe ervaart u dat?’ (G:366;380;528-532;548). Wanneer het gaat over le-
venbeschouwelijke duiding zeg ze: “....dat gaat altijd toch weer door naar de bete-
kenislaag, dus als mensen grote dingen zeggen die als het ware een soort dogma 
zijn, dan vraag ik: wat betekent dat dan voor u persoonlijk, of hoe ervaart u dat dan 
in uw leven, hoe werkt dat door in uw leven, hoe wordt het zichtbaar? (I280-281).” 
Het streven naar formele waarden is bij Annelies zeer sterk verbonden met het stre-
ven naar relationele waarden. Ze vindt het van waarde dat mensen ´zich gehoord, 
gezien, gekend en geliefd weten´(V5) en dat is ook wat ze beoogt (V8). Ze vindt 
een contact geslaagd  “als er werkelijke ontmoeting heeft plaatsgevonden en men-
sen hun verhaal - met alle achterliggende waarden die daarbij horen - hebben kun-
nen vertellen…”. (V20). Opmerkelijk is dan wel weer het woord ‘werkelijk’. Het 
gaat blijkbaar om een ontmoeting van een bepaalde kwaliteit, namelijk een waarin 
mensen hun verhaal vertellen en zoeken naar betekenissen daarin. Maar dat is ook 
weer niet het einde, want direct wordt er aan toegevoegd dat “…dat ze zich (weer) 
verbonden weten met zichzelf, God, hun naasten, de omgeving” (V20). Er is hier 
dus sprake van een verstrengeling van relationele, formele en spirituele motieven. 
Annelies ziet het gehoord, gezien en geliefd-zijn, enerzijds als fundamentele mense-
lijke waarden en doel in zichzelf, maar anderzijds als opstapjes om ‘verder te gaan 
in het gesprek’ (formeel) en ‘actief te participeren in de gespreksgroep’ (functio-
neel, I32).  
Illustratief zijn haar antwoorden op drie achtereenvolgende vragen uit de vragen-
lijst. Gevraagd naar de waarde die ze wil verwezenlijken antwoordt ze:  
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Ik vind het van waarde dat mensen zich gehoord, gezien, gekend en geliefd voe-
len. Dat zij veiligheid en vertrouwdheid ervaren en dat zij zich (weer) verbonden 
weten met zichzelf, God, hun naasten, de omgeving. (V05) 
 
Gevraagd naar het effect dat ze wil bereiken is haar antwoord: 
 
Ik beoog mensen te horen, zien, erkennen, lief te hebben. Ik beoog mensen veilig-
heid te bieden en vertrouwen en verbondenheid te laten hervinden. (terug bij hun 
krachtbronnen te komen c.q. nieuwe ontdekken) (V08) 
 
Gevraagd naar het resultaat dat ze graag ziet is haar antwoord:  
 
Ik hoop dat mensen daardoor weer ruimte, moed en kracht ervaren om hun eigen 
situatie het hoofd te bieden, welke deze ook is en dat zij terugkomen bij of nieuwe 
krachtbronnen ontdekken. (V11) 
 
Opmerkelijk in deze citaten is dat wat op de verwezenlijking van relationele waar-
den volgt. In eerste twee citaten loopt ‘horen, zien, erkennen en liefhebben’ uit op 
het bieden van veiligheid, het vinden van vertrouwen en verbondenheid en ontdek-
ken van krachtbronnen. Dat zijn spirituele waarden. In het derde citaat benoemt ze 
spirituele waarden als kracht en moed, maar die zijn er niet omwille van zichzelf. 
Uiteindelijk zijn ze er op gericht dat mensen de eigen situatie ‘het hoofd bieden’ en 
‘nieuwe krachtbronnen ontdekken’. Met andere woorden: de verwerkelijking van 
spirituele waarden dient het realiseren van levensfunctionele waarden. Annelies 
benoemt spiritualiteit als het ‘hart van het vak’ (I412). Die komt sterk naar voren als 
ze spreekt over de motivatie en grondhouding van haarzelf. Ze werkt vanuit ‘lief-
de’: een grondhouding van rust. (I366).  Ze wil rust uitstralen en authentiek zijn. 
(I72;366-373). Daarmee heeft spiritualiteit geen aandachttrekkende, maar wel een 
fundamentele plaats in haar begeleiding. Impliciet is het streven naar spirituele 
conformiteit vervat in de moeite die Annelies doet om ieder tevoorschijn te laten 
komen zoals hij is (I22;32-33) en veiligheid, geborgenheid en gemeenschap te laten 
ervaren (I70). 
In het interview benoemt ze een bepaald fragment uit het groepsgesprek als een 
spiritueel moment. Het was een moment waarop een dementerende dame, diedoor-
gaansleeft in verwarring, met horten en stoten in staat was iets onder woorden te 
brengen van haar waardering en gevoelens jegens Annelies (G159) en ook haar 
gedachten over haar ouders en over stilte kon verwoorden. Dat benoemt Annelies 
desgevraagd als een spiritueel moment, waarin iets gebeurde wat haar ontroerde 
(I223;233. I229 I412;G499-542). De dame en zij elkaar verstaan op een ‘onder-
stroom’ (I212). Deze ervaring komt tot stand door het zorgvuldig bieden van per-
soonlijke veiligheid (relationeel) en belangstellend doorvragen (formeel) en zij 
heeft tot resultaat een volwaardig (= vol van waarde) participeren in de groep.2 
                                          
2 Het lijkt zinvol te onderscheiden tussen een spirituele ervaring van de eerste en van de tweede orde. Dat 
iemand ‘bij zichzelf komt’ is een spirituele ervaring van de eerste orde en dat die ervaring gedeeld kan worden 
in een groep is een spirituele ervaring van de tweede orde (I21).  
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Annelies reageert terughoudend op de vraag naar de functionele aspecten van het 
werk (I397-410). Ze associeert het met ‘methode als een ‘trucje’. Het verhoopte 
resultaat van haar werk wordt door Annelies omschreven als het ervaren van moed 
en kracht om de eigen situatie het hoofd te bieden en het (her)vinden van kracht-
bronnen (V08). Ook het contact waar ze trots op is, staat uiteindelijk in het teken 
van ‘verder gaan’ en ‘het uithouden’. 
 
 “Mijn indruk is, dat ik met deze vrouw een nieuw perspectief heb ontdekt, waar-
door zij weer kracht en moed had en waardoor zij zich (verder) kon  verzoenen 
met haar verleden.“ (V29). 
 
Wanneer ze spreekt over het steeds maar laten vertellen van verhalen merkt ze – na 
doorvragen van de onderzoeker - op dat het iets van ‘verlichting’ en ‘ruimte’ geeft 
(I59;I120). Als iets mensen ‘goed doet’ dan betekent dat voor haar dat mensen 
ruimte en lichtheid ervaren: het leven is minder zwaar (I77). ‘Ruimte’ en ‘lichtheid’ 
zijn spirituele begrippen die hier in een functioneel perspectief staan: ‘het leven is 
minder zwaar’. Ze is enthousiast als haar fotoproject (mensen zelf foto’s laten ma-
ken en hen daarover laten vertellen) ‘trotse’ mensen oplevert (I97-99). En trotse 
mensen hebben zelfvertrouwen en durven het leven aangaan. Ze voegt eraan toe dat 
ze niet precies weet hoe dit ‘werkt’. 
8.2.1.2 Doel 
Gehoord, gezien en gekend worden (relationele termen) ziet Annelies  als effect dat 
direct in het verlengde ligt van haar handelen en dus als streefdoel. In overeen-
stemming hiermee formuleert ze het contactdoel (doel van het groepsgesprek) als 
een ontmoeting op een dieper niveau, waarbij mensen gedachten en emoties kunnen 
delen en gemeenschap met elkaar kunnen ervaren en met de maatschappij buiten 
het huis. (I48-50;I65;I296;) Dat mensen verder kunnen in het leven en het kunnen 
uithouden, nieuw perspectief krijgen en kracht ontvangen is het verhoopt doel 
(V29; I357-364).  
8.2.1.3 Perspectiefvergroting 
Perspectiefverdieping krijgt gestalte door middel van doorvragen naar ervaringen en 
betekenissen, vooral naar de existentieel-spirituele dimensie ervan (‘wat doét het 
u?’). Dit is de diepte, waar werkelijke ontmoeting plaats vindt. (V20; G,passim). 
Perspectiefverdieping is het middel om tot échte ontmoeting te komen. Daarnaast is 
perspectiefverbreding vaak aan de orde. Annelies is er bewust op uit verhalen van 
de deelnemers met elkaar te verbinden (V14;I184-187). Ze maakt de deelnemers 
attent op de fotocollage van een deelneemster en stimuleert de anderen om die te 
gaan bekijken. (G186). Ze intervenieert veelvuldig met ‘hoe is dat voor de ande-
ren?’ (G363;I35-41). Ze is vindt het mooi als zorgmedewerkers zich mengen in de 
gesprekken rond haar fotoproject. (I100). Daarnaast is ze uit op verbinding met de 
maatschappij (I160;I303-306), zoals uitkomt in de inleiding tot de gespreksochtend 
(G22). Zo is de perspectiefverbreding gericht op gemeenschapsvorming (relatio-
neel-spiritueel) en participatie (levensfunctioneel). Daarnaast is perspectiefverbre-
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ding gericht op het creëren van innerlijke ruimte: de mogelijkheid anders naar je 
eigen leven te kijken. Dat is een formele waarde.  
 
“. ...je kunt daar heel erg in verstrikt raken in je eigen verhaal. En ik denk, juist 
door door te vragen en naar de betekenis te vragen, en ook zeg maar naar 'hoe er-
vaart u dat' hè, dus de verbinding met anderen te maken, dat dat ook als het ware 
wat meer perspectief geeft, waardoor je ook volgens mij, soms meer nieuwe ruim-
te kunt ontdekken in je eigen verhaal.” (I306). 
 
Perspectiefverlenging komt naar voren als de geestelijk verzorger bewust infor-
meert naar de situatie van een deelnemer vroeger en nu (G440;609). Dit staat in 
dienst van de oriëntatie in het heden ten aanzien van het onderwerp (formeel) en 
zelfs het bieden van hoop (functioneel G617).  
8.2.1.4 Begeleidingsmodus, Ontmoeting en Dialectiek 
De begeleidingsmodus is zoekend  Er is terughoudendheid als het gaat om ingaan 
op concrete problemen in de zinervaring (G470;477). De begeleiding lijkt (althans 
in deze gespreksgroep) op te houden bij het vinden van zin. De geestelijk verzorger 
suggereert in het interview dat in een persoonlijke begeleiding meer ruimte is voor 
een implementerende modus. De begeleiding vindt plaats op de wijze van de ont-
moeting, maar die bestaat uit meer dan ‘babbelen’, hoe noodzakelijk dat ‘babbelen’ 
ook is. (I152). Het gaat om “echte” ontmoeting, waarin (via het realiseren van for-
mele waarden) een verdiepingsslag naar spiritualiteit gemaakt kan worden. Thema-
tisch komt het ‘van betekenis zijn voor anderen’ in de begeleiding niet aan de orde. 
Impliciet is het aanwezig in het streven om iedereen in de groep te laten participe-
ren en het benoemen van ieders positieve inbreng. Verder komt het naar voren in 
het stimuleren van verbindingen (‘ga eens kijken naar de collages van mw. X). 
Annelies maakt wel duidelijk dat ze blij is dat ze zelf iets voor anderen kan beteke-
nen (I219-227).  
8.2.2 Fred: gekend worden in wat je drijft  
Fred is protestants geestelijk verzorger in een revalidatiecentrum. Het ingestuurde 
gesprek is gevoerd met een man van rond de 60 jaar die revalideert van een CVA. 
Zijn spraak is wel hersteld, maar hij heeft af en toe woordvindingsproblemen en 
moet soms veel moeite doen om uit te drukken wat hij bedoelt. Het gesprek is er 
een uit een reeks. In het kennismakingsgesprek gaf de man al aan moeite te hebben 
met zijn omgeving omdat hij zo vaak ‘knettert’, dat wil zeggen: woedeuitbarstingen 
heeft. Ook gaf hij aan te worstelen met de waarom-vraag. De man heeft vroeger als 
tenor of bariton gezongen:  ‘Vroeger zong ik tot Gods eer en nu vervloek ik hem 
wel eens’. In het ingeleverde gesprek komen beide thema’s weer voorbij.  
8.2.2.1 Methodische lijn  
Fred is er om aandacht te geven aan en begeleiding te bieden bij levens- en zinge-
vingsthema’s (V02). Deze formele oriëntatie wordt door het overige materiaal be-
vestigd. Fred wil dat mensen zelf ontdekken wat belangrijk voor hen is, hoe ze den-
ken over hun actuele situatie wat ze zien als doel en taak in dit bestaan (V14). Hij 
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heeft voldoening als de ander na een gesprek doordenkt over waar ze samen over 
gesproken hebben (V23). Als de geestelijk verzorger zou verdwijnen, zou er iemand 
verdwijnen die aandacht vraagt voor reflectie en bezinning en voor de zinbeleving 
van de patiënt (V17). In de casus waarop de geestelijk verzorger trots is, speelt het 
formele element de hoofdrol. Het gaat daarin over iemand bij wie waarden verscho-
ven zijn en veel heeft om over ‘na te denken’. Fred ziet levens- en zingevingsthe-
ma’s als de ‘core-business’ van de geestelijk verzorger. Hij geeft aan dat hij welis-
waar eerst heel goed luistert naar wat er bij mensen ‘vooraan’ ligt, maar dat hij 
aanhakend daarbij probeert door te stoten naar wat daar onder ligt, bij wat op dat 
moment het thema moet zijn (I,101). De geestelijk verzorger wil mensen helpen dat 
zelf te ontdekken (I54). De thema’s uit eerdere gesprekken worden door Fred opge-
slagen en hij komt erop terug als hij dat opportuun acht. Ook dit duidt op een for-
mele oriëntatie. De functie van deze themaverbinding is om een laag dieper te ko-
men. (I,108-110). In de onderzochte casus dient het om ruimte te maken in het 
hoofd van de gesprekspartner (I,120). Dit ruimte maken gebeurt door het verkennen 
van allerlei levensthema’s. De geestelijk verzorger is nieuwsgierig of de gespreks-
partner ook een samenhang ziet tussen de twee thema’s die aan de orde zijn: de 
worsteling met de ‘waarom-vraag’ en ‘het knetteren’. Als de geestelijk verzorger tot 
doorpraten stimuleert, is dat om de ander te helpen om bij iets uit te komen waarvan 
hij/zij denkt: ja, dat is het, dat bedoel ik, of zó zie ik dat, zó werkt het bij mij (I140). 
De geestelijk verzorger snijdt in het gesprek zijpaden over de buurman en vriend af 
om zich te richten op het inhoudelijke zin-thema (I,154). De bewuste bewaking van 
het thema hoort bij een formele oriëntatie. Fred herformuleert en nuanceert soms 
wat de gesprekspartner zegt. De gesprekspartner loopt zijn eigen weg, maar Fred 
zegt dat hij niet voor niets een eindje meeloopt op die weg. Daarom verkent hij die 
weg en stelt er af en toe ook vraagtekens bij (I,187-190). Anders zou hij geen bege-
leider zijn, maar meeloper. Hij benut daarbij zowel psychologische als levenbe-
schouwelijke expertise (I192). Hij benut de psychologische expertise dat het goed is 
om boosheid de ruimte te teven en niet te onderdrukken en de theologische experti-
se dat God ook een God is die naast je wil staan en je aanvaardt mét de boosheid die 
in je is (I,192, I280). In de casus krijgt het levensbeschouwelijk aspect veel aan-
dacht. De levensbeschouwelijke gerichtheid komt naar voren in de intentie om de 
gesprekspartner bij te staan in zijn worsteling met de waarom-vraag en zijn uit-
spraak dat hij vroeger God de lof zong, maar Hem nu soms vervloekt (I95). Fred 
wil onderzoeken of het geloof (dat belangrijk is voor de gesprekspartner) ook prak-
tisch wordt in zaken als bijvoorbeeld gebed of dat hij daarin geblokkeerd is (I114). 
In een vorm van perspectiefverwijding vraagt Fred aandacht voor de religieuze visie 
op het lichaam als ‘tempel van de Heilige Geest’ (G103). Dat doet hij omdat dat in 
een van de vorige gesprekken een thema was. De reden om dit thema in te brengen 
was niet zozeer het willen aanbrengen van samenhang, als wel de wens te onder-
zoeken in hoeverre dit een bron voor de ander zou kunnen zijn in diens worsteling 
(I178). Fred vraagt aandacht voor andere aspecten van de Geest dan die de ge-
sprekspartner benoemt. Hij benadrukt bewust meer de ruimte biedende en helpende 
kant. Dat doet hij omdat die de ‘stress’ zouden kunnen verminderen (I 176-188). 
We zien hier dus dat formele – in dit geval levensbeschouwelijke - waarden worden 
nagestreefd in functioneel perspectief. Fred observeert dat de gesprekspartner ei-
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genlijk alles in zijn leven mooi en fijn wil hebben (I228-233). In reactie daarop 
vraagt hij expliciet erkenning van het pijnlijke en scherpe in het leven (anders dan 
door te ‘knetteren’, G183) en dat is een levensbeschouwelijk-formeel motief. Fred 
beseft in zijn algemeenheid dat een revalidatietraject mensen vragen doet stellen bij 
het leven en dat er in de levensbeschouwing veel verschuift (I50). Dingen die vroe-
ger vanzelfsprekend waren, komen op losse schroeven te staan. Het gesprek komt 
op de waarde van vergeving. De gesprekspartner stelt nogal boud dat zelfs Khadaf-
fi, Assad en Hitler worden vergeven. Dat gaat Fred te snel (I253-256). Hij stelt daar 
bewust vragen bij vanuit zijn eigen levensbeschouwelijke opvatting. Er is volgens 
Fred nog wel een verschil tussen Khadaffy en de gesprekspartner (I256). De geeste-
lijk verzorger is zich bewust van het feit dat de gesprekspartner zelf met zijn ‘knet-
teren’ hierbij stilzwijgend ook in geding is (‘als Khadaffy vergeven wordt, dan 
wordt mij ook vergeven’). In het gesprek refereert Fred aan de betekenis van de 
naam van de gesprekspartner, die iets te maken heeft met heersen en beheersen. De 
reden voor deze inbreng is ook weer formeel van aard. Het kan namelijk helpen het 
gesprek te brengen op het zijn verlangen zelf het stuur te willen hebben en houden 
over zijn emoties (I198). Het geeft (in een ander taalregister) toegang tot een reali-
teit die weliswaar ook in psychologische categorieën uit te drukken is (I197-199) 
maar die toch andere mogelijkheden biedt. Het zou bijvoorbeeld kunnen helpen bij 
de toe-eigening van deze inzichten. 
Net als Annelies verbindt Fred de formele aspecten zeer nauw met de relationele, 
spirituele en functionele aspecten. Dat komt tot uitdrukking in de volgende volzin, 
waarin hij zegt dat een gesprek geslaagd is als de ander  
 
 “...zich gehoord voelt, zich gekend weet in wat belangrijk voor hem/haar is, wat 
hem/haar motiveert, zijn/haar verlies en wat dat voor hem/haar betekent en erva-
ren heeft dat er iemand is die de goede vragen stelt, weer verder kan denken en 
zijn/haar weg met meer kracht kan vervolgen.”  V20 
 
In deze zin worden het relationele (gekend weten), het formele (‘in wat het verlies 
voor hem betekent’), het spirituele (‘in wat belangrijk voor hem/haar is, wat 
hem/haar motiveert) en het functionele (‘met meer kracht het leven vervolgen’) op 
fraaie wijze verbonden. Je echt gekend weten, betekent gekend worden in wat be-
langrijk voor je is (I,19-20). De begeleidingsrelatie is daarbij de bedding van het 
proces dat Fred beoogt. Aandacht en begeleiding (V02, I18) staan voor de geestelijk 
verzorger tegenover behandeling (V08). Aandacht geven is de basis van het werk: 
‘aandachtig bij de ander zijn, met het oog op een stuk begeleiding’ (I28).  
 
“…Om verder te kunnen heb je soms een gesprekspartner nodig ….al pratend met 
anderen ontdek ik wie ik zelf ben en wat ik nodig heb en hoe ik verder wil en ik 
denk dat de ander in die zin heel veel aan mij kan hebben”. (I72).  
 
De term ‘gesprekspartner’ verwijst hier naar het relationele perspectief. De vrij-
plaatsfunctie is voor de geestelijk verzorger belangrijk, omdat het belangrijk is te 
kunnen spreken ‘zonder dat er meteen een therapie op wordt gezet’. Het ‘gekend 
worden’ (in wat je drijft) is ook een waarde in zichzelf (I,76). Fred benadrukt wel 
dat hier een grens ligt. Volledig kennen is niet mogelijk. Er is een eenzaamheid die 
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bij het mens-zijn hoort. Maar het helpt al veel als er iemand is, ‘die die afstand wat 
overbrugt’ (I,78). Het proces dat op gang gebracht wordt door het verkennen van 
betekenissen, kan pas op gang komen als er iemand is die de moeite doet je te leren 
kennen en bij je te zijn.  
Betrouwbaarheid vindt Fred in de begeleidingsrelatie een heel belangrijke waarde: 
dat je er bent, en er dan ook wérkelijk bent, dat ze op je kunnen rekenen. Het is 
belangrijk dat je integer omgaat wat je ter kennis wordt gebracht in contact met 
overige zorgprofessionals (I40). Een relatie moet oprecht zijn. Mensen mogen we-
ten wat ze aan je hebben. (I42). Mensen moeten het gevoel hebben veilig te zijn en 
ervan overtuigd zijn dat de geestelijk verzorger respect heeft voor de (overtuigingen 
van) de ander. Fred heeft een opleiding contextueel pastoraat gevolgd en dat staat 
bij hem voor de nadruk op het dialogische aspect van het mens-zijn. “Om bij de 
ander te zijn, moet je zelf ook iemand zijn” (I82). Thematisch is het relationele 
volgens Fred ook van belang. In de gesprekken is het belangrijk je te realiseren dat 
de mens tegenover je met allerlei draden is verbonden met andere mensen, in heden 
en verleden. Van bijzonder (helend en helpend) belang is het als mensen ontdekken 
dat ze iets (kunnen) betekenen voor een ander, juist in een situatie van afhankelijk-
heid die de revalidatieperiode is (I,82). De relationele factor speelt een extra belang-
rijke rol bij het begin van het gesprek. Dat wat vooraan ligt heeft voorrang. Er is 
een zo open mogelijke insteek (I,101), maar er wordt vanuit de eigen taak en exper-
tise van de geestelijk verzorger wel gezocht naar wat er onder ligt.  
Het relationele is bij Fred toegang tot het spirituele. Dat blijkt duidelijk uit de wens 
van de geestelijk verzorger om de mensen zélf te laten ontdekken wat belangrijk 
voor hen is. (V,14).  
 
“Wat de ander zelf ontdekt, is veel sterker dan wat ik hem voorhoud. Ik hoop dat 
de ander….dat mijn interventies of mijn reacties de ander uitnodigingen om nog 
wat verder te verkennen of nog nader te preciseren of te ontdekken van: ‘dát be-
doel ik’” (I,139).  
 
De geestelijk verzorger is dus gericht op ‘inkeer’. Dat wordt gedragen door respect 
voor de eigen weg die mensen door het leven gaan en de eigen bronnen van kracht 
(V,5; I30). Dat is iets wat de geestelijk verzorger bewondert: hoe mensen in moei-
lijke omstandigheden kracht vinden. (I38). Als de bronnen geblokkeerd zijn, wil hij 
mensen helpen daar weer bij te komen. Opmerkelijk in de woorden van Fred is de 
herhaaldelijk terugkerende nevenschikking van ‘wie ben jij’ en ‘waar haal jij de 
kracht vandaan’ (I38).  Het klinkt een beetje als: ‘zeg mij waar je je kracht vandaan 
haalt en ik zal zeggen wie je bent’. Het ontdekken van de eigen kracht is de kern 
van het proces dat de geestelijk verzorger op gang wil brengen. Dat is een spiritueel 
proces en dat wordt op gang gebracht door het realiseren zowel relationele als for-
mele waarden. (I74. Vgl. V20). De zin: ‘gekend worden in wat je drijft’ is al ter 
sprake gekomen. Op de vraag van de onderzoeker of ‘je gekend weten in wat je 
drijft’ voldoende is om weer verder te kunnen antwoordt Fred met nadruk negatief. 
De schakel die dan volgens hem overgeslagen wordt is dat er iets in de ander op 
gang moet komen. ‘Het gaat op een gegeven moment ook om zelfkennis, om je 
eigen bronnen en je eigen kracht vinden’ (I,46;74). Zo vraagt hij aandacht voor het 
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belang van spirituele proces van het vinden van je eigen kracht. We stoten hier op 
een discontinu moment in de begeleiding: de eigen kracht moet gezocht worden, er 
moeten woorden voor worden gevonden. Mensen hebben daar niet direct woorden 
voor en zelfs als de geestelijk verzorger woorden aanreikt, is dit proces niet te stu-
ren. Het streven naar spirituele conformiteit komt aan de orde in de wens van de 
geestelijk verzorger om mensen te helpen bij de voortang van hun leven ‘die bij hen 
past’ (V11). De geestelijk verzorger is in het contact gericht op het ‘ruimte maken 
in het innerlijk’ (I121,131), zodat de ander in overeenstemming met zijn identiteit 
en geloof kan leven. Het realiseren van spirituele waarden komt ten slotte naar vo-
ren in het voorstel om te bidden: dat wat de ander beweegt, kan voor het aangezicht 
van God uitgesproken worden. Dat kan verlichting geven en ruimte bieden (I270).  
De spiritualiteit van de pastor zelf is de drijvende kracht achter zijn werk. Voor hem 
is spiritualiteit de aanvaarding dat je aanvaard bent door God, zoals je bent en dat 
God je wil helpen een begaanbare weg te vinden en te leven in relatie met de men-
sen om je heen (I300). De spiritualiteit van Fred heeft als zodanig een levensfuncti-
onele spits: het vinden van een begaanbare weg. Wat hij zelf ontvangen heeft, gunt 
hij anderen en dat brengt hij soms bewust in gesprekken in (I302). Een gesprek is 
voor hem soms ook een spirituele ervaring omdat je iets geeft en iets ontvangt en 
het gevoel krijgt: ‘Hier is God aanwezig’ (I302).  
Dit alles staat bij Fred in functioneel perspectief. Ruimte om aandacht te geven aan 
wat mensen de moeite waard vinden om na te streven is belangrijk voor het revali-
datietraject en draagt bij aan een goed herstel van mensen (I46). Als resultaat van 
zijn werk ziet hij graag dat mensen in een moeilijke periode hun leven met meer 
kracht kunnen vervolgen (V11, I28). De gesprekspartner geeft duidelijk aan dat 
Fred hem daarin geholpen heeft (G48;58). Tegen een nieuwe patiënt zegt Fred: ‘als 
het effect is dat je je eigen weg met meer kracht kunt vervolgen, dan heb ik mijn 
werk goed gedaan (I,28). Het functionele perspectief komt ook naar voren in de 
levensbeschouwelijke en spirituele motivatie van de geestelijk verzorger zelf. “God 
staat voor kracht, moed, hoop en vertrouwen….De herder die met zijn kudde op 
weg gaat door het donkere dal heen.” (V26). In het gesprek komt het functionele 
perspectief naar voren in de aandacht voor de praktische kanten van de omgang met 
de vrouw van de gesprekspartner en zijn omgeving (294). Daarbij is de aandacht 
ook gericht op het leven ná en buiten het revalidatiecentrum, op het hele bestaan 
(I50-52). Hier vinden we een weerspiegeling van de theoretische concepten van 
assimimilerende en de accomoderende zingeving. De revalidatieperiode beïnvloedt 
de zingeving.  
Fred formuleert: “aandacht en begeleiding dragen bij aan motivatie, zinbeleving en 
welzijn van de patiënten” (V8). Dat de ander doordenkt en zich (voort)geholpen 
weet (in die volgorde!), geeft Fred voldoening. Het aangaan van een relatie en het 
(spirituele) proces dat op gang moet komen bij de ander staan in het teken van ‘ver-
der kunnen’ (I74-76). De geestelijk verzorger exploreert in het contact de relatie 
tussen de twee betekenis-thema’s (‘waarom?’ en ‘knetteren’), in de hoop dat de 
gesprekspartner die samenhang ontdekt en daarover praten kan en dat in een functi-
oneel perspectief van mogelijk verminderde stress (I,118). Ruimte om aandacht te 
geven aan wat mensen de moeite waard vinden om na te streven, is volgens Fred 
belangrijk voor het revalidatietraject en draagt bij aan een goed herstel (I46) en het 
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leven na de revalidatie. In het contact exploreert de geestelijk verzorger het geloof 
van de gesprekspartner en heeft daarbij een functionele interesse: ‘..kan hij daar ook 
iets mee, heeft hij ook daar een weg gevonden om daar een beetje uiting aan te 
kunnen geven of niet? ‘ (I246). 
8.2.2.2 Doel 
Voor Fred is het contactdoel dat er ruimte komt in het ‘hoofd’ van de gesprekspart-
ner, waardoor de stress vermindert (I,205, I212-213;217) en hij gelukkiger kan 
leven, samen met zijn vrouw (I294).3 Die ruimte creëert Fred door bestaande bete-
kenissen te exploreren en alternatieve betekenissen voor te stellen. Daarin gaat het 
met name om de waarde van de aanvaarding van je eigen gesteldheid (die mag er 
zijn) in het perspectief van God die aanvaardt. Dit zet hij kracht bij door ook in 
eigen persoon, in de relationele omgang, die aanvaarding te belichamen. Streefdoel 
is ‘inzicht’ dat zowel een formele als een spirituele kant heeft. Verhoopt doel is dat 
de ander zijn eigen krachtbronnen aanboort en een weg vindt om te gaan. 
8.2.2.3 Perspectiefvergroting 
De perspectiefverbreding komt slechts eenmaal voor als de geestelijk verzorger 
vraagt naar de welstand van de vrouw van de gesprekspartner (G79) en de betekenis 
die dat voor de gesprekspartner heeft (G75). Perspectiefverdieping wordt beoogd 
door het stellen van socratisch (verwonderd) vragen stellen (V14) en door de po-
ging om de ander te ‘kennen in wat hem drijft’. Dat krijgt in het contact gestalte 
door de ander zoveel mogelijk te laten vertellen en door doorvragen naar betekenis. 
Perspectiefverlenging heb ik in het gesprek alleen aangetroffen in de vorm van het 
teruggrijpen op een eerder gesprek (‘tempel Heilige Geest’). Perspectiefverwijding 
daarentegen is heel expliciet aan de orde getuige de passage over de Heilige Geest 
en het taalspel met de naam van de gesprekspartner. En niet in de laatste plaats 
komt de verwijding aan de orde in het voorstel om samen te bidden om het verdriet, 
frustratie en boosheid ook naar God toe te uiten (G269).  
8.2.2.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek 
In het interview geeft Fred uitdrukkelijk aan dat hij niet wil adviseren. Hij wil 
slechts bij de ander zijn en hem helpen om zijn eigen weg met meer kracht te ver-
volgen (I,28). Dat duidt op een zoekende modus. Maar er is in het gespreksverslag 
toch een parktische interesse voelbaar. Als onderstroom speelt telkens de vraag: hoe 
kan de ander omgaan met zijn uitbarstingen van woede en hoe kan het geloof daar-
bij helpen? Nadat de geestelijk verzorger gezegd heeft dat je de Geest van God de 
ruimte moet geven geeft en dat je de krachten moet beheersen, geeft hij de ge-
sprekspartner in overweging na te denken over de vraag hoe dat nu moet. ‘Hoe 
beheers ik nou die andere krachten die soms ook opspatten en die zorgen dat ik 
begin te knetteren’ (G133); ‘Hoe uit ik mijn emoties op een manier die anderen 
geen pijn doet, is er een andere weg om verdriet te uiten?’ (G159. Zie ook nog 
                                          
3 Dit ‘ruimte bieden’ contrasteert Fred (met het nodige voorbehoud) met de overige zorgprofessionals, 
die toch sterk de neiging hebben het gedrag van de patiënt als een probleem te zien (I294). Een benade-
ring die sterk werkt met ‘oefening’ en ‘gedragscorrectie’ staat toch in zeker contrast met een benade-
ring die kracht poogt te mobiliseren door het communiceren van aanvaarding en het bieden van ruimte. 
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G163). Als de gesprekspartner in de loop van het gesprek zegt dat hij soms wel kan 
janken, antwoordt de geestelijk verzorger met de vraag: ‘Maar doe je dat dan op dat 
moment ook?’ Er worden nog meer praktische vragen aan de gesprekspartner ge-
steld: ‘Wat kun je doen om weer een beetje op te laden? (G111-112). Het geloof 
wordt ter sprake gebracht om te achterhalen of de mogelijkheden tot ontspanning 
die daarin gelegen zijn, ook benut worden (I114,246). Ook de mogelijkheden van 
de activiteitenbegeleiding worden verkend (I294). Tot advisering komt het welis-
waar niet, maar het suggereren is duidelijk aanwezig. Het is in elk geval duidelijk 
dat de geestelijk verzorger op een bepaalde manier toch ook gericht is op het im-
plementeren van zin. Al met al lijkt de geestelijk verzorger in het gesprek toch wat 
praktischer te zijn dan hij in het interview suggereert.  
De geestelijk verzorger ziet het contact duidelijk als een ontmoeting. Hij toont re-
gelmatig zijn betrokkenheid, hij geniet van de man en ziet het als de man geniet  en 
geeft hem dat ook terug. (I41;G69;I302). De geestelijk verzorger volgt de gespreks-
partner, maar is niet bang voor eigen inbreng, met name op levensbeschouwelijk 
vlak. ‘Ik kan zelf ook niet altijd ‘hoera’ roepen’ (G143,I208). Men mag weten wie 
hij is. (I58). Hij gunt de ander wat hij zelf ontvangen heeft en laat de ander dat ook 
weten. Fred corrigeert de ander licht als hij zegt dat God vergeeft én helpt. In het 
interview zegt hij dat hij hier zelf behoorlijk ‘om de hoek komt’ met zijn geloofs-
opvattingen. (I182). Deze eigen inbreng is gerelateerd aan de waarde die de geeste-
lijk verzorger hecht aan de dialoog (contextueel pastoraat, I61-63;I82). Deze nadruk 
op de waarde van dialoog is verankerd in de levensbeschouwing van de geestelijk 
verzorger zelf: ‘jij zelf (als geestelijk verzorger) mag er ook van God zijn’. (I133, 
I145). De geestelijk verzorger loopt wel op met de gesprekspartner, maar wil vra-
gen kunnen stellen (I190, I205). In het interview geeft de geestelijk verzorger aan 
dat het contextueel pastoraat hem erop attent heeft gemaakt hoezeer mensen zin 
ervaren als ze merken dat ze van betekenis zijn voor anderen, ook in het ontvangen 
van wat een ander geeft (I82;I86). In het gesprek krijgt dit evenwel geen accent. Het 
komt voor in een aanduiding van de positieve effecten die zijn veranderend gedrag 
heeft op zijn vrouw en op zijn omgeving, maar het wordt geen apart gespreksthema.  
8.3 Een spirituele oriëntatie: Dirk en Gerard 
8.3.1 Dirk: kúnnen veranderen 
Dirk is humanistisch geestelijk verzorger en acht jaar werkzaam bij Justitie. De 
casus gaat over een vrouw die net is overgeplaatst naar een ander detentiecentrum. 
Zij is een aantal jaren gedetineerd en het einde van de detentie is nog niet daar, 
maar komt wel in zicht. Het gesprek is speciaal voor dit interview gearrangeerd en 
heeft het karakter van een exit-gesprek. Dat is geen bezwaar omdat exit-gesprekken 
ook tot de taak van een geestelijk verzorger kunnen behoren en de geestelijk ver-
zorger daar op zijn eigen wijze in acteert. Waar mogelijk heb ik in het interview 
teruggekoppeld naar de manier van doen van de geestelijk verzorger in andere ge-
sprekken. Bijzonder in dit gesprek is, dat het werken van de geestelijk verzorger 
hier thematisch vanuit perspectief van de gesprekspartner aan de orde komt. On-
derwerp van gesprek was namelijk: ‘wat heeft de geestelijke verzorging voor je 
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betekend?’. Belangrijk thema in het gesprek was de vraag wat het leven in een justi-
tiële inrichting doet met iemand in haar situatie en uit haar sociale laag. Ook speelt 
de vraag of en in hoeverre er plaats zou kunnen zijn voor rouw om haar overleden 
dochter.  
8.3.1.1 Methodische lijn 
Ook al stelt Dirk dat hij niet veel voeling heeft met het onderwerp spiritualiteit 
(I584-597), toch is hij in de termen van dit onderzoek iemand met een overwegend 
spirituele oriëntatie. Deze typering vindt zijn grond in het feit dat Dirk zich uit-
drukkelijk profileert als levensbeschouwelijk georiënteerd – humanistisch - geeste-
lijk verzorger. Gevraagd naar ‘waar hij voor is’ formuleert hij namelijk: 
 
“Ik ben een humanistisch geestelijk verzorger en ben er in de inrichting in de eer-
ste plaats voor om mensen te begeleiden die voor het humanisme hebben gekozen,  
willen gaan kiezen of gewoon denken dat op dat moment een humanistische gees-
telijk begeleider de beste keuze is in die situatie. Ik ben er dus voor om met men-
sen die daar behoefte aan hebben, te praten over de zaken die zij zelf graag willen 
bespreken en overdenken.” (V02).  
 
Dirk spreekt met mensen over al wat zijn cliënten aandragen, maar hij doet dit na-
drukkelijk vanuit de invalshoek van humanistische waarden die hij wil bevorderen.   
 
“Het is een goede humanistische overtuiging dat waarden van waarde zijn om dat 
wij als mensen daar waarde aan hechten. Dat het er voor mij als humanist om gaat 
dat in te zien. In mijn gesprekken probeer ik dat inzicht, die waarde bij te brengen 
probeer ze dat zelf te laten ervaren…. (V05)” 
 
Het gaat er dus om dat de gesprekspartner net als de geestelijk verzorger zelf zich 
bewust wordt van waar hij zijn leven op baseert en daar ook naar handelt. Gechar-
geerd gezegd: het uiteindelijke doel is dat de gesprekspartner net als de geestelijk 
verzorger zelf verantwoordelijkheid neemt voor zijn leven. Deze sterke  koppeling 
tussen de de spiritualiteit/levensbeschouwing van de geestelijk verzorger en die van 
de gesprekspartner is in mijn typologie een karakteristiek van geestelijke verzorging 
in een spiritueel-levensbeschouwelijke oriëntatie. Dit is natuurlijk een kwestie van 
definitie, zoals Dirk zelf ook erkent. Onder spiritualiteit verstaat hij zelf vooral 
spirituele activiteiten als bidden en mediteren en daar heeft hij weinig mee. Als 
mensen daar behoefte aan hebben verwijst hij door naar collega’s. Hij beschouwt 
die zaken als privé en aanvullend op waar het volgens hem  werkelijk op aan komt: 
betekenis, moraal en de morele wet (I591;I597). Beslissend voor mijn typering van 
Dirk als iemand bij wie de spirituele oriëntatie overweegt, is de mate waarin hij zijn 
eigen levensbeschouwelijke oriëntatie leidend laat zijn voor zijn beroepspraktijk. 
Deze typering wordt ondersteund door een paar andere. Dirk is inhoudelijk sterk 
gericht op de identiteit van de ander (‘wie iemand is’, ,I267;I53-62;I387-389;I518-
526;I;552-554) en dat is een spirituele notie. De spirituele oriëntatie blijkt ook uit 
het belang dat Dirk hecht aan inkeer en inzicht.  Als streefdoel formuleert hij:  
 
….dat gedetineerden over hun leven na gaan denken en daarna, een stapje verder, 
na gaan denken over waar hun gedachten op gebaseerd zijn. En zich gaan afvra-
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gen waarom ze denken zoals ze denken. Het resultaat moet dan zijn dat er een 
mogelijkheid bestaat dat de ruimte die ze op deze manier voor zichzelf geschapen 
hebben, gaan benutten om, als ze dat nodig vinden, ook op een andere manier 
gaan denken en handelen (V08).  
 
Inkeer en inzicht moeten ruimte bieden om zich op een nieuwe manier tot zichzelf 
te verhouden en daardoor te veranderen. De weg waarlangs dit doel bereikt wordt, 
is voor Dirk vooral het laten uitspreken van de gesprekspartner.4 In het interview 
stelt Dirk dat juist door iemand te laten uitspreken de mogelijkheid ontstaat om 
iemand bij zichzelf te brengen. De geestelijk verzorger bevordert dat door de verha-
len van de ander te spiegelen met vragen in de trant van: ‘zie je/merk je wat je nu 
zelf zegt?’ Op die manier wil hij de waarden opdiepen die onder het levensverhaal 
liggen zodat de ander zich daartoe op een nieuwe manier kan verhouden. Het gaat 
erom dat de gesprekspartner zelf vertelt en vanuit ‘het zelf’ vertelt. De term inzicht 
heeft bij Dirk naast een cognitief betekeniscomponent ook een spirituele compo-
nent. Inzicht is namelijk niet altijd maakbaar. In het interview zegt Dirk bij de be-
spreking van het gespreksverslag, dat confronteren en reflecteren uiteindelijk niet 
genoeg is, maar dat de gesprekspartner moet ‘happen’ (I 291). Die term ‘happen’ 
duidt op een gebeuren dat niet te regisseren is en alleen kan plaatsvinden in de rela-
tionele ruimte van de vrijheid. Je kunt dit een spiritueel gebeuren noemen. Er is dus 
een belangrijk verband tussen identiteit, inzicht krijgen, verantwoordelijkheid ne-
men en innerlijke ruimte krijgen tot veranderen (I151-153). Bij navraag specificeert 
Dirk dit nadrukkelijk als het krijgen van de mogelijkheid tot veranderen (I80-87). 
Het is op deze basislijn dat Dirk zijn interventies doet. Dit inzicht ontstaat echter 
niet vanzelf. Daartoe streeft Dirk formele waarden na. Het streven naar inzicht door 
inkeer komt in het opgenomen gesprek niet alleen naar voren door de ander uit te 
laten spreken en te spiegelen, maar ook in de opzet van de geestelijk verzorger om 
door al te gemakkelijke antwoorden heen te breken. Wat gesprekspartners vertellen, 
klinkt soms mooi, maar is vaak net niet echt volgens Dirk. Hij wil daar doorheen 
breken (I537-542). In het opgenomen gesprek bewerkt de geestelijk verzorger dat 
door het onderwerp telkens terug te buigen naar de gesprekspartner zelf met inter-
venties als ‘hoe is dat bij jóu…’ (I 252-3; G:56; I 244-245; G:38). Het moet niet 
gaan over anderen. Deze manier van werken vertoont enige overeenkomst met het 
zogenaamde  ‘kampfgespräch’ zoals Thurneysen daarover heeft geschreven 
(Thurneysen, 1994 (1946)). Deze analyserende blik met het oog op afleidingsma-
noevres is een belangrijke manier waarop het formele aspect van zingeving bij Dirk 
vorm krijgt. Bij het detecteren van afleidingsmanoevres speelt zijn voorkennis een 
belangrijke rol. De woorden en daden van de gesprekspartner worden geïnterpre-
teerd in het licht van haar situatie en de identiteit zoals de geestelijk verzorger die 
door de tijd heen heeft waargenomen (I450-461;486-487). Uit het interview blijkt 
dat die interpretaties van haar persoon, leven en levensvoering een grote rol spelen 
bij de interventies of het nalaten daarvan.  
                                          
4 Ik verwijs naar 6.4.1, waar is gesteld dat in spiritueel-mystagogische modellen beoogd wordt mensen 
over een bepaalde grens heen te helpen en dat dit zowel een directieve als een duidelijk non-directieve 
vorm kan krijgen. Bij Dirk vinden we hier de non-directieve vorm.  
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Betekenisgeving is belangrijk voor Dirk, maar hij denkt bij ‘betekenis’ niet zozeer 
aan levensbeschouwelijke en religieuze referentiekaders, maar benadrukt dat bete-
kenis in het leven zit en in de verhalen die daarvan getuigen (I581). Dat is dan ook 
de reden dat hij mensen zoveel mogelijk laat uitspreken. Dit alles vindt plaats in een 
begeleidingsrelatie die als vertrouwensrelatie wordt gekarakteriseerd. Het is de 
‘bodem’ (I578) voor het bereiken van de diepere dimensie waar het hem uiteinde-
lijk om gaat (I280-285;529-532). De begeleidingsrelatie is een vertrouwensrelatie 
waarin een mens zich kan uitspreken en waarin die confrontatie (‘de spiegel’) pas 
kan plaats vinden. De combinatie van ‘vertrouwensrelatie aangaan’ en ‘spiegel-zijn’ 
is door de gesprekspartner in het opgenomen gesprek als bijzonder helpend ervaren. 
(G 38-44; 85-90;151-159). Zo zegt zij in het gesprek:  
 
…en de geestelijke verzorging is ook neutraal in die zin dat ze ….tenminste 
een goede geesteljke verzorging ....op het juiste moment je wel een spiegel-
tje voor zet. Maar zonder te veroordelen. Dat is natuurlijk ook een heel de-
licate scheidslijn. Jij mag kritisch zijn… (G260) 
 
Dirk stelt dat hij zich afzet tegen het dominante  presentiedenken bij de geestelijk 
verzorgers bij justitie (Vgl. Flierman, 2012:177). Het gaat volgens hem om meer 
dan ‘erbij zijn’. Dat wordt duidelijk uit het antwoord op de vraag naar de waarden 
die de geestelijk verzorger wil realiseren.  
 
….Ik zelf werk aan de realisatie, de verwerkelijking van de waarde die ik 
zie als: verantwoordelijkheid nemen voor je eigen doen en laten, door in 
mijn gesprekken de mannen uit te nodigen om te vertellen over de dingen 
die er in hun leven zijn gebeurd, om dan gezamenlijk te onderzoeken in 
hoeverre hij daarvoor  de verantwoordelijkheid kan en wil nemen. (V05) 
 
Dit alles vindt plaats in een levensfunctioneel perspectief. De geestelijk verzorger 
beoogt de waarden van de gedetineerden aan het licht te brengen en ze te helpen om 
op basis daarvan hun leven op een andere manier te leiden. Maar, zoals al gezegd, 
benadrukt Dirk dat niet de gedragsverandering maar de mogelijkheid tot gedrags-
verandering het doel is van zijn interventies (I 87). Dat is een belangrijke opmer-
king, die duidt op het op het onderliggende karakter van de zingevingsdimensie. 
Dirk ziet verandering als doelstelling van het hele strafwezen (V14). Hij bevestigt 
dat er een duidelijke relatie ligt tussen ‘verantwoordelijkheid nemen’ en ‘verder 
kunnen’: ‘anders rommel je maar wat aan’ (I128). Het nadenken over wat je gedaan 
hebt, maakt het misschien eerst erger voor de gedetineerde, maar je hebt het nodig 
om je leven te vervolgen als je vrij komt met een strafblad met alles wat daar weer 
bij hoort (I155-159). Dat wat er is gebeurd, gaat mee in het leven. De gesprekspart-
ner in het gespreksverslag moet ‘vertrouwen hebben’, maar  ‘ze moet er ook niet 
overheen leven’ (I564). Het delict en de gevolgen daarvan behoren tot het levens-
verhaal dat als eigen geaccepteerd moet worden, hoe pijnlijk ook.  
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8.3.1.2 Doel 
Het praktijkdoel is mensen verantwoordelijkheid te laten nemen voor hun handelen 
conform de waarden van het humanisme. Het streefdoel is het bewerken van inzicht 
met betrekking tot dit ‘verantwoordelijkheid nemen’. Dat gebeurt door middel van 
spiegelen en het faciliteren van inkeer. Het verhoopte doel is verandering van leven.  
Het contactdoel is samen met de gesprekspartner nagaan wat geestelijke verzorging 
haar heeft opgebracht en wat ze heeft geleerd (G267;I235). Ook hier is Dirk dus 
gericht op inzicht. Hij blijkt dat op dezelfde wijze te doen als hij dat altijd doet, 
namelijk door de gesprekspartner te laten vertellen en waar mogelijk bij uitweiding 
en afleidingsmanoevres terug te buigen naar de beleving en identiteit van de per-
soon zelf en een spiegel voor te houden.  
8.3.1.3 Perspectiefvergroting 
Van de narratieve interventies staat – geheel in lijn met de spirituele oriëntatie - de 
perspectiefverdieping centraal. Het gaat Dirk om de verborgen tendens van het 
verhaal, het verhaal onder de verhalen, op te diepen en ‘aan het licht brengen’ 
(V05), zodat men zich ertoe kan verhouden (I80-81). In het gesprek gebeurt dit door 
de ander veel ruimte te laten voor haar verhaal om daar vervolgens zaken uit op te 
diepen. Daarbij kan  ook vooraf opgedane kennis de richting wijzen. Dat gebeurt 
voornamelijk doordat de geestelijk verzorger de onderwerp terugbuigt naar de bete-
kenis die het heeft voor de ander zelf. (G168;G196;G235;G269). Perspectiefverbre-
ding en perspectiefverlenging zijn bij deze geestelijk verzorger minder aan de orde. 
De beweging is eerder omgekeerd: er is een gewilde concentratie op het zelf van de 
ander.  
8.3.1.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek 
De begeleiding vindt plaats in een zoekende modus: waar ligt de zin? (‘gaan naden-
ken’, V08). De mogelijkheid van het implementeren van zin wordt echter niet uit-
gesloten. De praktijk laat daar vaak echter weinig ruimte voor (I92-93). Als mensen 
inzicht hebben is dat al heel wat, aldus Dirk. De begeleiding vindt plaats op de wij-
ze van de ontmoeting van mens tot mens. De vertrouwensrelatie waarin een mens 
zich kan uitspreken is de bodem. Het ontmoetingskarakter blijkt verder uit het ge-
geven dat de geestelijk verzorger eigen ervaringen en emoties inbrengt en van mens 
tot mens en dingen deelt uit zijn geestelijke verzorgingpraktijk 
(G28,32,33,64,68,84,104-108,130,190). Als geestelijke verzorging zou verdwijnen 
zou de mogelijkheid verdwijnen om met iemand te spreken ‘over de dingen die in 
iemands leven spelen, zonder dat er een probleem opgelost moet worden’ (V14). 
Ook al staat Dirk kritisch tegenover het uitsluitend denken in presentietermen, toch 
krijgt het specifieke element van het ‘niet-probleemoplossende‘ uit de presentiebe-
nadering een duidelijke plaats. De vraag in hoeverre je van betekenis kunt zijn voor 
anderen of je omgeving komt thematisch aan de orde in het verhaal van de ge-
sprekspartner. Zij ontleent duidelijk zin aan de betekenis die ze voor anderen heeft 
(I49-55), maar de begeleiding werkt dit aspect niet uit, zwakt het eerder af. Dat is 
omdat de geestelijk verzorger het bewust niet wil hebben over het goede gevoel van 
de gesprekspartner als ze iets betekent voor een ander, maar eerder over de onge-
makkelijke gevoelens die samenhangen met haar detentie.  
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8.3.2 Gerard: brengen van een goede boodschap 
Gerard is Rooms-katholiek geestelijk verzorger in een psychiatrisch ziekenhuis. Het 
ingestuurde gesprek is een gesprek met J., een vrouw die verblijft in de psychiatri-
sche instelling. Het is er één uit een reeks; de geestelijk verzorger heeft al geruime 
tijd contact met haar. Psychiatrisch gezien vertoont ze kenmerken van een bi-
polaire stoornis. Zij kwam op enig moment bij de geestelijk verzorger met het ver-
zoek om begeleiding bij haar zoektocht naar een manier van leven waarin aan haar 
spiritualiteit recht gedaan werd. In het ingestuurde gesprek, dat uit herinnering door 
de geestelijk verzorger is opgeschreven, doet J. verslag van twee positieve ervarin-
gen die ze met de geestelijk verzorger wil delen. De eerste is een bezoek aan de 
zusters Ursulinen waarin ze uiterst vriendelijk ontvangen werd, aanbood om de tuin 
te verzorgen, maar daarin begrensd werd door het antwoord van de zusters. De 
tweede ervaring van J. is dat ze bij zichzelf met vreugde opmerkt dat ze in staat is 
geweest bepaalde sterke emoties te reguleren. Gerard heeft naast het gesprek met 
haar ook een uitgebreide casus beschreven over H. H. is iemand met een versla-
vingsproblematiek die lijdt aan psychoses, geen medicatie wil en zichzelf sociaal 
onmogelijk maakt. De begeleiding die Gerard geboden heeft strekte zich uit tot na 
het ontslag uit de instelling en was gericht op rehabilitatie.  
8.3.2.1 Methodische lijn 
Bij Gerard overweegt de spirituele oriëntatie. Hij is en wil zijn ‘een verkondiger 
van een ‘blijde boodschap’ (V02;V12-13). Hij ziet zichzelf als Rooms-katholiek 
geestelijk verzorger (I11;I13) en vat dit ‘missionair’ op. Geïnspireerd door de blijde 
boodschap van het evangelie is hij erop uit ieder die hij ontmoet ‘een’ blijde bood-
schap te geven. Bijvoorbeeld de boodschap dat verdriet niet altijd hoeft te duren en 
dat er omkering mogelijk is. Daarover wil hij in gesprek gaan (I24-25). Deze le-
vensbeschouwelijk-spirituele oriëntatie wordt op allerlei manieren in het gesprek en 
het interview bevestigd. Bij de theorieën en concepten die zijn werk voeden, noemt 
hij uitdrukkelijk concepten uit de theologische mystiek (V26). Deze theorie helpt 
hem om psychotische ervaringen te duiden als mogelijkheden om tot inzicht of zelfs 
tot heelheid te komen (I156). Schaamte, schuld en boete komt Gerard veel tegen in 
zijn werk. Hij zal die noties nooit ontkennen, maar altijd wijzen op de mogelijkheid 
dat je door straf en boete iets kunt – misschien wel moet - uitzuiveren en louteren 
(I152—164). De termen ‘zuiveren’ en ‘louteren’ zijn belangrijke spiritueel-
levensbeschouweljke termen. Als gewenst resultaat van zijn werk noemt hij ‘inzicht 
in het eigen aandeel’, het ‘verdwijnen van verdriet/wanhoop’ en het ‘weerkeren van 
de vreugde’. Vooral het laatste is een spirituele notie. De spirituele oriëntatie wordt 
ook duidelijk in de middelen die hij in de begeleiding inzet. In een meegestuurde 
extra casus (de casus waarop hij trots was) heeft de geestelijk verzorger wekelijks 
een gesprek met H, dat hij altijd afsluit met gebed en het ontvangen van de commu-
nie (V29). Hij wil het lijden aan de krenking die H.  heeft ondergaan beantwoorden 
door ‘liefde’ en dat is een spirituele categorie. Hij merkt dat H.  mede door de bege-
leiding groeit in ‘authenticiteit’. Dat is een spirituele notie, omdat het te maken 
heeft met identiteit en ‘kunnen zijn wie men is’. De waarden die hij wil realiseren, 
culmineren in ‘tegengaan van verlies’ en ‘herwinnen van je eigen persoon’ en ‘eer-
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herstel voordat de schaamte je overkwam’ (I28). Gerards doel is ‘mensen bij zich-
zelf brengen’ en dat zet hij af tegen ‘genezen’. (I92). Hij haalt de meeste voldoe-
ning uit een contact als de laag van de existentie, van het geheel, de religie, geraakt 
wordt (I123), waarbij het gaat om wat gezond is in de zieke mens (I144). Gerard 
constateert de laatste tijd een toenemende vraag bij cliënten naar aandacht voor de 
religieuze dimensie. Door psychotische ervaringen zijn sommigen dichter bij God 
gekomen en die ervaring beschouwen ze als zo fundamenteel dat ze op zoek gaan 
naar een manier om dat in hun leven vorm te geven, bijvoorbeeld door deel te ne-
men aan een kerkelijke gemeenschap. Daarbij vragen ze begeleiding, zoals ook 
gebeurd is met J.  in het gespreksverslag (I59). De spirituele verwantschap was een 
belangrijk onderdeel van het contact met J., aldus Gerard. Men spreekt eenzelfde 
spirituele taal, die erkenning genereert. (I210-216). In het gesprek met J.  komt de 
spirituele oriëntatie tot uitdrukking in twee belangrijke interventies. De geestelijk 
verzorger vraagt naar wat het contact met de zusters J.  ‘gedaan heeft’. Het gaat hier 
om de emoties die voortkomen uit een pre-reflectieve geraaktheid. (I218). Dat J.  
tevoorschijn kan komen zoals ze is, bevestigt ze zelf aan het slot van het gesprek 
(G60). De geestelijk verzorger bevestigt haar daarin. Ze heeft kunnen zijn wie ze is, 
uitkomend in het gegeven dat betekenis is gegeven aan religieuze beelden (Maria) 
die voor haar belangrijk zijn (I313, 315). De geestelijk verzorger heeft daaraan 
bijgedragen door haar verhaal niet af te breken en te bekritiseren. Dat is des te meer 
belangrijk als er iets gaande is wat de geestelijk verzorger wil bevorderen namelijk 
een ‘opgang naar God’ (I259). Een bijzondere interventie is de empathische reactie 
van Gerard op het gegeven dat J.   ergens in het gesprek met de zusters moet zeggen 
waar ze woont. De geestelijk verzorger benoemt empathisch de pijn van dit mo-
ment: J.  moet zichzelf tonen als iemand ‘iemand die in een inrichting woont’ 
(G29). Hiermee is de kwestie van de identiteit aan de orde gesteld. De tweede be-
langrijke interventie die de spirituele oriëntatie onthult, is de expliciete vraag naar 
God ‘Hoe grijpt God hier nu in je leven in?’ (G41). Deze interventie heeft te maken 
met de wens om het perspectief zo wijd mogelijk te laten zijn en daarmee tegelijk 
de diepste lagen te raken. De geestelijk verzorger was oprecht geïnteresseerd hoe zij 
Gods ingrijpen ervaart in een heel gewone gebeurtenis als het gaan naar de zusters 
en daar vriendelijk ontvangen worden en het andere gegeven dat ze nu blijkbaar in 
staat is haar gevoelens te beheersen. Het gaat de geestelijk verzorger om de kijk op 
de werkelijkheid waar ze zich in bevindt en om de vraag of zij zich geleid weet 
door God dan wel impulsief handelt (I277). Dat ze hierover aan het woord komt 
betekent dat iets wezenlijks van haar naar voren komt. Als ze het ziet als iets van 
God, kan ze meer kennis krijgen over God en hoe ze met Hem kan omgaan, aldus 
Gerard. De verhaalde gebeurtenissen kunnen dan reliëf krijgen in haar levensloop 
(I281). Zo kan ze tot grotere heelheid en integratie komen (I284-285). De geestelijk 
verzorger probeert wat J.  zegt ook te benoemen als dankbaarheid voor wat God 
gegeven en genomen heeft om zo de integratie van de persoon te bevorderen (I298-
300). Gerard merkt op dat na deze levensbeschouwelijk  gekwalificeerde interventie 
het gesprek een wending ‘naar binnen’ kreeg: het was meer ‘zelfreflectie’, ‘zelfver-
staan’. (I319). Dat vindt hij belangrijk. De geestelijk verzorger is ‘verkondiger van 
een blijde boodschap’ geweest door vooral het motiverende in het verhaal van J. 
vast te houden en motivatie is iets wat met spiritualiteit te maken heeft. De geeste-
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lijk verzorger ziet een spirituele opdracht voor J., als hij opmerkt dat ze door dia-
loog tot meer inzicht moet komen (I329). In zijn spirituele oriëntatie (‘andere ni-
veaus aanspreken’) gaat het de geestelijk verzorger in het bijzonder om het functio-
neren binnen een religieus of levensbeschouwelijk geheel (I45). Het spirituele is 
nooit zonder het levensbeschouwelijke. Het zijn al deze spiritueel-
levensbeschouwelijke aspecten die de focus vormen van zijn begeleiding (I133-
135). In deze casus komt de spirituele oriëntatie in de begeleiding heel sterk naar 
voren, omdat het zowel de inhoudelijke focus van de begeleiding is, als de motive-
rende onderstroom ervan.  
Deze overwegend spirituele oriëntatie krijgt profiel door de wijze waarop ze is ver-
bonden met de overige oriëntaties. De relationele oriëntatie komt naar voren in de 
waarden die Gerard in zijn werk wil realiseren: presentie in nood en tegenslag, on-
voorwaardelijke liefde, trouw en verbondenheid (V05). Liefde, trouw en verbon-
denheid zijn (spirituele) kwaliteiten van een relatie die meeklinken, anders lukt het 
niet om het beoogde effect (herstel van persoon door een blijde boodschap) te ver-
wezenlijken, aldus Gerard (I43). Hij benoemt het als een ‘opgewektheid en be-
schikbaarheid om met mensen in gesprek te gaan’ (I41). Een behandeling slaagt 
soms niet, maar de geestelijk verzorger hoeft nooit te mislukken, aldus Gerard. Hij  
blijft een cliënt altijd nabij in troost en uithoudingsvermogen. Dat doet altijd goed 
en wordt door de cliënt altijd ervaren en gezien. Zo belichaamt Gerard de bood-
schap die hij brengt: ‘de andere kant, het kan beter en moet beter’ (I100-104). Ge-
rard merkt dat hij zo een identificatiefiguur is, een ‘belichaamde symboolfiguur’ 
(108-113). In het contact met J.  belichaamt hij voor haar de hoop. Dat blijkt als J. 
de dankbaarheid uitspreekt dat Gerard altijd een tegenverhaal van hoop heeft gebo-
den (I306;G55). Hier gaat het relationele een huwelijk aan met het spirituele. De 
relationele oriëntatie komt ook naar voren in het noemen van de presentietheorie als 
een van de leidende concepten in Gerards werk (V26). Hij omschrijft presentie als 
een volgehouden beschikbaarheid, aandacht en belangeloosheid. Gerard wil daarom 
‘blanco’ – zonder dossierkennis of idee van de aan de orde te stellen problematiek – 
het contact aangaan. De ander mag komen. Dat is volgens hem een conditie waar-
onder een geestelijk verzorger zijn werk kan doen (I126). Tegelijk beaamt hij dat 
dit alles wel degelijk gericht is op een doel en daarom ook heel goed kan samen-
gaan met een kerygmatische vorm van pastoraat (‘brenger van de blijde bood-
schap’, I135-138). In de casus waar Gerard trots op is (H.) bijkt de relationele oriën-
tatie in de toezegging om H. te blijven bezoeken, ook al is hij uit de instelling ont-
slagen. Gerard bewaakt de relatie met H., stelt daarin zijn grenzen en zegt dat er een 
element van vriendschap, affectie en trouw in zit. (I179-181). Door ‘liefde’ wil hij 
H. helpen. In deze casus zit de trots van Gerard in het feit dat deze man zich ver-
staan weet, dat hij weet dat hij Gerard kan vertrouwen, dat Gerard hem serieus 
neemt en dat oprecht meent (I174). Tegelijkertijd heeft dit alles te maken met het 
probleem van H., omdat hij altijd ruzie maakt en zo in de problemen komt (181). 
Die ene goede begeleidingsruimte die H.  deelt met Gerard wordt zo een anker in 
het leven van H., een stukje vaste grond vanwaar hij uit zijn moeras zou kunnen 
komen. Op deze relationele manier wil Gerard zijn doelen – de geestelijk verzorger 
moet wel ‘verschil maken’ (I226)– verwezenlijken. De relatie is bij Gerard dus een 
werkzame factor. In het weergegeven gesprek met J. is het relationele aspect zelfs 
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fundamenteel voor de aard van het contact. Het gesprek komt immers tot stand 
omdat J. dingen met Gerard wil ‘delen’. Het relationele is thematisch aanwezig in 
de overwegingen van Gerard om haar te begeleiden in een hernieuwd contact met 
de kerk. Zij heeft ‘een kerk nodig’ om zichzelf te zijn. (I263).  
Binnen de begeleidingsrelatie worden formele waarden gerealiseerd. Gerard wil 
graag religieuze en existentiële communicatie tot stand brengen (V08). Religieuze 
communicatie impliceert het spreken over levensbeschouwelijke betekenisgeving. 
Deze levensbeschouwelijke dialoog staat in dienst van het realiseren van spirituele 
en functionele waarden: hoe kan J. leven uit haar roeping?. Door middel van le-
vensbeschouwelijke duiding en reflectie komt het tot nieuw zicht op haar leven, 
zodat ze een weg ziet om te gaan (I152). Als existentiële noties van schuld en 
schaamte ter sprake komen, worden ze geduid in een levensbeschouwelijk kader 
van ‘reiniging’ en ‘zuivering’ . Dat wordt aan de ander teruggegeven als mogelijk 
pad van zingeving (I160-164). Gerard ervaart voldoening als deze religieuze com-
municatie tot stand komt (V23) en vindt een contact geslaagd als de ander tot nieu-
we inzichten komt (V20). Psychologische expertise stuurt sommige interventies 
aan. Zo begrenst hij zijn bevestigende interventies naar J. bewust, omdat hij het 
risico ziet dat zij er als gevolg van haar stoornis op een verkeerde manier mee om 
zou kunnen gaan. (I243-249:270-273). De formele oriëntatie komt ook naar voren 
in het belang dat Gerard stelt in het levensverhaal van mensen (V29). Bij het ingaan 
op het levensverhaal maakt hij gebruik van psychologische expertise. Hij vraagt aan 
J. wat het bezoek aan de zusters haar ‘gedaan’ heeft, omdat hij weet dat vragen naar 
de emotionaliteit J. helpt om te vertellen (I218,G09). En dat vertellen geeft weer 
gelegenheid om de diepere (spirituele) lagen aan te orde te laten komen. Bij het 
ingaan op het levensverhaal maakt Gerard daarnaast gebruik van een ‘hermeneuti-
sche methodiek’. Daaronder verstaat hij dat je in staat bent betekenissen te detecte-
ren en terug te geven met betrekking tot de leefwereld en levensloop van de ander. 
Dat moet zo gebeuren dat  verlies- en wanhoopservaringen en ongerijmdheden van 
het leven een plek hebben gekregen. Zo kan gekeken worden of er ook een andere 
kant aan het verhaal kan zitten en er een ‘blijde boodschap’ in verstopt zit (I139-
140). De levensbeschouwelijke insteek staat vaak in dienst van levensfunctionele 
waarden, maar toch lijken  levensbeschouwelijke waarden ook een doel in zichzelf. 
Gerard streeft naar evenwichtigheid in het godsbeeld (I164), wat een inhoudelijk 
theologisch criterium is. Als J. stelt dat God aanwezig is als zij zich goed voelt en 
afwezig is als zij zich slecht voelt, stelt Gerard de vraag of God ook aanwezig zou 
kunnen zijn als zij zich slecht voelt en afwezig als zij zich goed voelt (G45;I287). 
De vraag naar Gods aanwezigheid in de gebeurtenissen wordt door Gerard niet 
zozeer gesteld omdat dat J. in directe zin zou helpen, maar omdat het haar kennis 
van God zou vergroten (I283). Het zal haar spiritueel versterken (grotere heelheid, 
integratie van de spirituele dimensie in haar leven I284;I317). En uiteraard heeft dat 
dan wel weer betekenis voor haar functioneren in het leven, maar dat staat niet op 
de voorgrond. Met H. spreekt Gerard thuis over diens leven, zijn psychose, zijn 
neigingen tot lustbeleving, de krenking hem aangedaan en zijn beleving van het 
bovennatuurlijke (V29). Het gesprek over het laatste wordt gedaan vanuit een le-
vensbeschouwelijke expertise. Gerard probeert duidingen die verwijzen naar een 
geestes- of demonenwereld te ontmoedigen en te streven naar een meer natuurlijke 
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spiritualiteit (V29). Van belang is dat Gerard door het realiseren van al deze forme-
le waarden heen op zoek is naar de mens onder de ziekte.  
 
“..onder de oppervlakte van deze tengere, laag opgeleide, maar gevoelsbegaafde 
man die de gave van het woord heeft en mensenkennis bezit, bevindt zich een 
kwetsbare, onbegrepen en gewonde man die veel verdriet heeft vanuit jeugd- en 
andere verlieservaringen” (V29).  
 
Hierin komt via het formele het spirituele in beeld. Theorieën over verlieservarin-
gen en het ontstaan van psychosen spelen een rol in Gerard’s contacten. Hij heeft 
sympathie voor de theorie dat het ontstaan van een psychose te maken heeft met een 
bepaald soort verlieservaring. Een psychose kan zo gezien worden als een poging 
om het als zinloos ervaren bestaan enige zin te vershaffen. Psychose en zingeving 
hebben zo intrinsiek met elkaar te maken (I77-85). Het verkennen van de relatie 
tussen zingeving en psychose vanuit zowel psychiatrische als levensbeschouwelijke 
kennis is de taak van de geestelijk verzorger. Gerard benoemt hiermee sterk formele 
aspecten van zingeving. Het bespreken van deze verlieservaringen helpt om mensen 
positief betekenis te geven aan hun leven (formeel) en draagt bij aan het herstel 
(functioneel, 86). Het formele aspect is ook geïmpliceerd in de symboolfunctie van 
de geestelijk verzorger. Er is een werkelijkheid en een betekenissysteem (in dit 
geval het christelijke) waarnaar zijn aanwezigheid en werk verwijst en waardoor die 
wordt gekwalificeerd (I108-113). De ‘zelfonthulling’ die volgens de geestelijk ver-
zorger in het gesprek met J. heeft plaats gevonden is gebeurd door levensbeschou-
welijke reflectie met behulp van levensbeschouwelijke beelden rond de betekenis 
van Maria (I313-315). Een spirituele waarde is dus gerealiseerd door het realiseren 
van een formele waarde.  
Het functionele aspect staat in deze casus niet op de voorgrond, maar is impliciet 
aanwezig en komt af en toe duidelijk aan de oppervlakte. Gerard is gericht op het 
weerkeren van de levensvreugde. Dat is als zodanig een spirituele zaak, maar niet 
denkbaar zonder engagement met het leven. Het realiseren van levensfunctionele 
waarden komt ook uit in de inzet van Gerard voor H. Hij zet zich ervoor in dat H.  
zijn psychotische aanvallen kan overleven met hulp van de GGZ (V29). 
Het beoogde effect van zijn werk omschrijft Gerard in het interview als ‘verlich-
ting’ en ‘herstel’ en ‘terugkeer van levensvreugde’. Dat houdt in  dat mensen bijv. 
na een zware depressie weer zin krijgen ‘om zaken aan te pakken, of weer een rela-
tie met een ander aan te gaan….’ (I68-72). Daaraan levert de geestelijk verzorger 
een bijdrage door aandacht te vragen voor de ‘zinstichtende kant’ die concreet 
wordt in een positieve betekenis van het leven, waardoor men weer ‘grip krijgt op 
het leven’ (I74). Gerard vindt een contact geslaagd als de ander niet alleen tot nieu-
we inzichten komt, maar ook ‘contact beantwoordt, communicatie start, (er) na 
afloop beter bij zit’ (V20). Iemand moet wat steun, comfort, bevestiging of wat dan 
ook gekregen hebben (224). Geestelijke verzorging moet zo het verschil maken 
(I224;226-229). Gerard ziet ook de functionele kant van zijn ‘verkondiger van een 
blijde boodschap zijn’. Je wenst als geestelijk verzorger mensen het ‘goede’ toe, 
waarvan je gelooft dat het is weggelegd voor de ander. Gerard wil mensen een weg 
wijzen die van verdriet en ellende afgaat en verwarring tegengaat. De nabijheid die 
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hij daarbij nastreeft, kent ook deze functionaliteit: ‘wat kunnen we jou eigenlijk 
aanbieden, waar kan ik jou nou in helpen’ (I99-102). Dat de ander verder kan, is 
hier het perspectief. De thema’s schuld en schaamte die Gerard veel tegenkomt, 
hebben uit zichzelf al een functionele gerichtheid. Het gaat dan immers om de 
vraag: hoe kan ik verder in het licht van wie ik ben en wat ik heb gedaan? (I160). 
Als Gerard vanuit zijn professionele kennis J. niet oordeelt maar wel begrenst, dient 
dat haar welzijn in de zin dat zij verder kan (I179). Gerard geeft duidelijk aan dat 
genezing en betrokkenheid geen automatisch gevolg zijn van het brengen van de 
‘blijde boodschap’, maar verhoopt effect. (I20). Ook de levensbeschouwelijke dia-
loog met J. over Maria heeft een functionele uitkomst: de mogelijkheid om als zelf-
standig mens verder te gaan. (I302-305). Een contact is geslaagd als er communica-
tie plaats vindt en de ander er na afloop van het gesprek er beter bij zit dan ervoor 
(V20). Het is de bedoeling dat J.  er na dit gesprek ‘beter’ uitkomt, ze moet steun en 
comfort hebben ervaren (I224). Dat ene halfuur in de week moet er werkelijk toe 
doen (I224). Ook Gerards inspanning om evenwichtigheid bij J. te bereiken staat in 
het teken van haar welzijn (I164). Zo staat het gesprek met J. als geheel in een func-
tioneel perspectief. De geestelijk verzorger geeft aan dat hij in het gesprek vooral 
‘het motiverende’ in het oog heeft willen houden, dat wat haar gaande houdt. 
(I327). Ook deze gerichtheid op ‘wat haar gaande houdt’ verraadt een zekere func-
tionele kijk: een mens moet verder.  
8.3.2.2 Doel 
Het streefdoel is het tot stand brengen van existentiële en religieuze communicatie 
dat in het idioom van het geloof van Gerard zelf omschreven kan worden als het 
‘brengen van een blijde boodschap’. Het verhoopte doel is heling, heil, genezing, 
herstel en terugkeer van identiteit en persoon. (I18). Eenzelfde tweeslag is zichtbaar 
in het antwoord op de vraag naar het resultaat van zijn werk. Het resultaat van zijn 
werk moet zijn ‘betrokkenheid, verbinding, inzicht in eigen aandeel van gedrag, 
visie en levensstijl (streefdoel, JDS) opdat levensvreugde weerkeert en 
angst/wanhoop/verdriet worden weggenomen’ (verhoopt doel, JDS) (V11).  
8.3.2.3 Perspectiefvergroting 
Wie uit is op spirituele doelen (identiteit versterken bijvoorbeeld) zal de ander tot 
vertellen stimuleren. Dat geldt ook voor Gerard (I146-148;I319). Toch blijft het niet 
bij aanhoren van het verhaal. Gerard probeert de vertelde dingen in het perspectief 
van de totaliteit van haar leven te plaatsen (I260-263). Door iemand terug te laten 
kijken op zijn leven (perspectiefverlenging) kunnen positieve belevingen naar bo-
ven. Zo komt er iets wat van waarde is, naar boven (I146). Niet alleen positieve 
dingen worden naar voren gehaald, ook wordt in een perspectiefverlenging aan-
dacht gegeven aan traumatische gebeurtenissen. Zo geeft Gerard bij H. aandacht 
aan de krenkingen die hij heeft ondervonden (V29;I179). Ook een interventie als 
‘dat lijkt me heel verstandig’ (J.  vertelt dat ze bij een bepaalde gebeurtenis in staat 
bleek haar emoties te stoppen) veronderstelt dat het vertelde in het geheel van J.’s 
leven geplaatst wordt: ze heeft wat geleerd en haar competenties vergroot. Perspec-
tiefverwijding is heel expliciet aan de orde in de vraag van Gerard (nadat J. haar 
twee ervaringen heeft verteld): ‘Hoe grijpt God hier in je leven in?’. Daarop vertelt 
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J. geëmotioneerd hoe zij de duisternis heeft beleefd, maar ook wedergeboorte, 
waarvoor zij dankbaar is. Daarbij is Maria van belang geweest. Perspectiefverbre-
ding vindt plaats door bij J.  aan te dringen op contacten met de kerk, om zo tot 
spirituele conformiteit te komen (I263) en op contacten met anderen (I329). Per-
spectiefverdieping naar het levensbeschouwelijk niveau vindt plaats door vragen als 
‘waarom zou het jou niet overkomen’ (I148). Opmerkelijk is hoe bij Gerard per-
spectiefverwijding en perspectiefverdieping in elkaar grijpen De diepere niveaus 
van het mens-zijn komen als het ware bloot te liggen als je het perspectief zo wijd 
mogelijk laat zijn: 
 
 “…ik probeer om de context van de persoon zo wijd mogelijk te laten zijn, als dat 
mogelijk is, waarin dus de existentie en eventueel het functioneren daarbinnen in 
een religieus of levensbeschouwelijk geheel, ter sprake kunnen komen” (I45).  
8.3.2.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek 
J.  heeft de geestelijk verzorger gevraagd om haar te helpen om te leven vanuit haar 
spiritualiteit (I190-192). In dat kader wil zij dingen uit haar leven met Gerard delen 
(G4-15;I209-210;I259). Als zodanig is de begeleiding dus geschoeid op de leest van 
de implementatie van zin. In het gesprek zelf wordt het echter nergens praktisch in 
de zin dat er adviezen gegeven worden, maar in voorgaande gesprekken is dat wel 
gedaan.  
Voor Gerard heeft het contact de aard van een ontmoeting die wederzijdsheid om-
vat (I118).  J. wil dingen ‘delen’ (I118).  Gerard reageert in het gesprek vanuit zijn 
eigen evaluaties. Een interventie als ‘dat lijkt me heel verstandig’ is er een vanuit 
een evenmenselijke verhouding (I268, G37). Gerard geeft aan in het algemeen veel 
van anderen te leren. (I120). De religieuze taal die zowel J. als Gerard spreken 
maakt dat men contact maakt met elkaar als ‘zielsverwanten’  (I210). De geestelijk 
verzorger beluistert niet alleen het verhaal, maar wil ook af en toe een opmerking 
plaatsen (I208). Het ontmoetingselement wordt merkbaar in het gesprek met J. als 
zij aan het eind van het gesprek Gerard in blijdschap drie zoenen geeft. Gerard laat 
duidelijk zijn betrokkenheid blijken met een uitdrukking als ‘wat fijn voor je’ 
(I236-230). De geestelijk verzorger laat zich raken door het pijnlijke moment dat J.  
moest vertellen over waar ze woonde (I253).  
In het gesprek komt het ‘van betekenis zijn voor anderen’ een paar keer zijdelings 
voorbij. Dit aspect wordt niet thematisch uitgewerkt. Wat wel duidelijk is dat J. 
graag van betekenis wil zijn voor Gerard. Zij wil immers dingen met hem delen. 
Gerard laat haar merken dat ze inderdaad voor hem van betekenis is door waarde-
rende woorden te spreken (G55). Als J.  laat blijken dat ze Gerard waardeert, rea-
geert Gerard daarop met de opmerking dat hij ziet dat ze nu meer in harmonie is 
met haarzelf (G58; I310). Gerard wil dat het leven van de ander weer van betekenis 
wordt en daarmee bedoelt hij dat de ander er een positieve betekenis aan kan geven 
en zo grip kan krijgen op het leven (I74). Gerard zelf is als het ware de verpersoon-
lijking van ‘de anderen’ voor wie J. van betekenis wil zijn.  
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8.4 Een functionele oriëntatie 
8.4.1 Berend:  vrede vinden en leven met beperkingen 
Berend is werkzaam als protestants geestelijk verzorger in de ouderenzorg. Hij 
heeft twee gesprekken ingeleverd met een oude dementerende dame, die na een kort 
verblijf in een ander verpleeghuis al twee jaar in zijn verpleeghuis verblijft, maar 
zich elke dag opnieuw afvraagt waar ze is, waar haar man is, waar haar broer is, etc. 
Ze is de oriëntatie en grip op het leven aan het verliezen. Ze heeft haar man al ge-
ruime tijd verloren en heeft nog een broer die haar af en toe bezoekt, maar die ze al 
een tijd niet heeft gezien. In het verleden zijn er regelmatig conflicten met de ver-
zorging geweest, voortkomende uit het feit dat ze als dementerende dame (met een 
duidelijke eigen wil) op een somatische afdeling (eigen kamer) verblijft. De geeste-
lijk verzorger bezoekt haar volgens afspraak wekelijks, met name om haar een-
zaamheid te doorbreken.  
8.4.1.1 Methodische lijn 
Berend ziet het als zijn taak mensen in hun geestelijk welbevinden te ondersteunen 
en te begeleiden (V02). Daarbij tekent hij aan dat ‘welbevinden’ voor hem een rui-
me term is, die zingeving en spiritualiteit omvat. Dit antwoord verraadt een functio-
nele oriëntatie. Dat komt naar voren in de gerichtheid op welzijn in het kader van de 
verpleeghuiszorg (V2:I140;I236;G1,392;I167;I183). Dit gaat bij Berend samen met 
een duidelijke formele oriëntatie omdat zingeving (en spiritualiteit) nadrukkelijk 
deel uitmaken van welzijn (het ‘dieper niveau’ V14). De functionele aspecten vor-
men echter het richtinggevende kader. Die worden door door de geestelijk verzor-
ger expliciet belangrijk gevonden (I267-268). De realiteitsoriëntatie die in deze 
casus belangrijk is heeft een troostende functie (I53). Het helpt de ander in het leven 
te staan en ‘het vol te houden’ (I57) en dat is een levensfunctionele waarde. Het 
realiseren van levensfunctionele waarden wordt bemiddeld door het realiseren van 
zowel relationele als formele en spirituele waarden. Dat komt goed uit in de zin die 
Berend in de vragenlijst opschrijft als antwoord op de vraag naar een geslaagd con-
tact. Een geslaagd contact is er volgens Berend als “de ander zich gesteund voelt, 
zichzelf beter doorziet en kan afgrenzen, moed vindt om voor zichzelf op te komen, 
oog krijgt voor wat anderen beweegt, vrede vindt met wat in haar/zijn leven gebeurt 
“(V17).  Dat is een formulering waarin eigenlijk alle oriëntaties worden verbonden. 
Het ‘je gesteund voelen’ is een relationeel motief, ‘jezelf beter doorzien’ is een 
formeel motief en ‘moed vinden’ en ‘oog krijgen’ zijn levensfunctionele motieven. 
Dat laatste lijkt dan het einde van deze reeks, maar is het uiteindelijk toch niet. Het 
‘vrede vinden’  - een spiritueel motief – volgt daar nog op. Dit duidt aan dat een 
functionele inzet uiteindelijk een levensbeschouwelijk-spirituele grond én doel 
heeft. Waarom doen we in de zorg zoveel moeite om de ander te helpen het leven 
aan te kunnen? Omdat we ethisch-levensbeschouwelijk vinden dat ieder mens vrede 
moet kunnen vinden. Kijken we naar de formele motieven dan zien we dat Berend 
zich laat zich leiden door een sterk diagnostische interesse: hoe steekt het relatio-
neel netwerk van de ander in elkaar en wat betekent dat mogelijk voor de ander 
(I139;I45-149;172-177;194-195)?  Daar waar levensbeschouwelijke noties naar 
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voren komen, exploreert de geestelijk verzorger ze, maar stoot wel zo gauw moge-
lijk door naar de diepere niveaus van betekenisgeving (I260, I101). Levensbe-
schouwingen verschaffen volgens Berend voornamelijk ‘taal’ of ‘richtingen’ (I262) 
en zijn dus medium. Het spirituele is wezenlijker dan het levensbeschouwelijke. 
Berend is sterk geïnteresseerd in hoe de ene betekenis zich verhoudt tot de ander. 
Als mevrouw in de loop van het gesprek zegt dat ze zich nu meer kan overgeven, 
vraagt Berend in een narratieve verlenging hoe het dan zit met de strijd die altijd zo 
kenmerkend voor haar was (I218-219:G273-283). Van belang is het resultaat van 
deze betekenisexploratie. Het staat in dienst van de eenheid van het verhaal van de 
ander en daarmee van de heelheid en identiteit van de persoon. Door de fragmenten 
van haar verhaal bij elkaar te rapen geeft hij de ander zichzelf terug (I66;I171). Het 
thema van de identiteit - dat in deze casus sterk speelt - is een spiritueel motief. Zo 
vertelt Berend:  
 
“Ze zei een paar weken terug een keer tegen mij: U geeft me mijzelf steeds terug. 
Nou, dat vond ik prachtig gezegd….Nou, dat vind ik heel mooi om te horen. Dat 
ze even het gevoel heeft van: al die stukje losse stukjes, dat komt weer even een 
beetje bij elkaar, en ik ben even wat meer mezelf.” 
 
Het op elkaar betrekken van betekenissen heeft hier dus een spiritueel resultaat.  
Inzicht in eigen leven staat in dienst van jezelf aanvaarden en beter leven (I224-
225) en ook dat is een spiritueel motief. Dat staat weer in dienst van verhoopte doel 
van volhouden (I211-212) en zo zijn we weer aangekomen bij een levensfunctione-
le waarde. In het gesprek waar de geestelijk verzorger trots op is, zei mevrouw dat 
de geestelijk verzorger haar verbond met haar leven: zij werd zichzelf. (V26).  
Het spirituele motief komt in deze casus naar voren in de grote aandacht voor de 
identiteit van de gesprekspartner (G1,275-281;332). De gesprekspartner brengt het 
zelf als belangrijke waarde ter sprake in G2,242-243.  De spirituele oriëntatie for-
muleert Berend expliciet als hij zegt dat hij voldoening ervaart als een mens even 
uitgetild wordt “boven het alledaagse, (even) verbonden wordt met wat wezenlijk 
voor haar of hem is “ (V17) en als mensen “bij zichzelf durven te zijn/komen en iets 
wezenlijks van zichzelf te delen” (V19). Het streven naar spirituele waarden is ook 
vervat in de stilte-momenten die de geestelijk verzorger bewust laat vallen. Die 
hebben behalve met het stimuleren van het gesprek ook te maken met ‘inkeer’: wat 
er innerlijk gebeurt moet je niet verstoren (I73). Het spirituele aspect verbindt Be-
rend met christelijke bijbels-theologische noties als ‘verbond’, ‘verzoening’ ‘uit-
tocht’ en ‘aanvaard zijn’ (V23). Het zijn belangrijke noties in zijn eigen motivatie 
en vormen de grondslag van zijn beroepsmatig handelen. Een specifiek spiritueel 
aspect komt naar voren in het gegeven dat mevrouw de geestelijk verzorger ziet en 
ervaart als ‘boodschapper van God’ (G1,446). Dat is een rol die Berend ook aan-
vaardt en op zich neemt. Berend bidt met haar en beleeft zo met haar een intiem 
spiritueel moment. In het volgende interviewfragment benoemt Berend de plaats 
van spiritualiteit als volgt:  
 
Gv: Voor mij is het in elk geval aanduiding voor dat wat boven het gewone uit-
stijgt en daar oog voor houden en dat ook - als het even lukt - aan de orde stellen. 
…dat even benoemen:  ‘Goh, ik hoor u nu toch dit zeggen’. … 
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I: Waarom zou je dat willen doen?  
Gv: Omdat ik dat ook een belangrijk deel vind van ons als mensen, het mens-zijn. 
En dat zit vaak in de niet-geziene kant. De belangrijkste dingen zitten vaak in de 
niet geziene kant. Die zijn onzichtbaar en onduidelijk. En dat het helpend is om 
daar ook wat grip op te krijgen...grip is een verkeerd woord...maar in elk geval dat 
het woorden krijgt, dat het gaat leven, dat het mag zijn. Dat begint al met gevoe-
lens, dat die er mogen zijn.... 
I: Dus de mysterieuze kant, de geheime kant van het leven, die probeer je eigen-
lijk te activeren? 
Gv:…de verrassing, het geschenk, het onverwachte…(291-301). 
 
Dit alles vindt plaats in de context van een vertrouwelijke begeleidingsrelatie. Dit 
vertrouwen moet elke keer worden bevestigd, aldus Berend. De vorming in het 
contextuele gedachtengoed maakt dat er een sterke thematische gerichtheid is op 
relaties en de betekenis daarvan (bijv. G2,297-308;G2,412-424;I173-177;I194-195). 
Maar Berend is zich ook bewust van het grote belang van zijn eigen persoon en de 
relatie die hij met de gesprekspartner heeft (I7;26,29,39-41;I150-151;178;179-
183;202-205; G1,447-466;G1,480-488;G2,186-204).5 Dat krijgt een specifieke 
gestalte in de afspraak dat hij het plaatsvervangende geheugen - en dus bewaarder 
van identiteit en ‘anchor-man’ voor de realiteit is (I7;I35;I207-209). In de gespreks-
verslagen komt de relationele oriëntatie tot uitdrukking door het steeds maar weer 
geduldig en discreet antwoord geven op de oriëntatievragen van de ander 
(G1,126;215-225;7-57;466;G2,168-174). Dat bevestigt het vertrouwen. Berend doet 
erg veel moeite om contextuele factoren in het verhaal van de ander te achterhalen, 
maar het uiteindelijke effect en belang van het contact wordt zowel door Berend 
zelf als de gesprekspartner toch vooral in relationele termen beschreven 
(I178;G1,446;482;G2,187)6. Het realiseren van relationele waarden lijkt een begin 
te zijn. De insteek is aanvankelijk het doorbreken van de eenzaamheid 
(I7;37;39;26;39), wat een relationele categorie is. Maar in die relatie gaat het dan 
toch om meer. Aandacht geven aan de formele aspecten (betekenisgeving) verdiept 
de relatie en baant de weg tot spirituele realiteiten en dat helpt bij het aankunnen 
van het leven (levensfunctioneel). 
8.4.1.2 Doel  
Berend wil het welzijn van mensen bevorderen en daar hoort bij dat ‘dat mensen 
vrede vinden te midden van hun verliezen, een plek vinden in het verpleeghuis en 
hun leven waardig kunnen afsluiten’ (V04). Die vrede wordt gerealiseerd als voor 
mensen een verbinding ontstaat met ‘wat wezenlijk is’. Het maken van die verbin-
ding kan als streefdoel opgevat worden en bovendien als inhoud van ‘vrede vinden’. 
                                          
5 De contextuele benadering kenmerkt zich door een intrinsieke verbinding van relationele, formele en 
narratieve aspecten (perspectiefverlening). Dat gebeurt echter wel in thematisch perspectief. Wat er in 
de begeleidingsrelatie gebeurt lijkt daar wat los van te staan. De rol van de begeleider is vooral die van 
bemiddelaar en coach bij het proces van de ánder. 
6 De dementie maakt dat men vaak de factoren die mogelijk van belang zijn niet meer kan achterhalen. 
Geestelijke verzorging is hier niet zozeer het niet-transparante transparant maken, maar veeleer heil-
zaam omgaan met wat niet geweten kan worden. Dit is zowel een opgave voor de gesprekspartner als 
het gaat over zijn/haar eigen leven als voor de geestelijk verzorger in de begeleiding. Dat maakt de 
relationele aspecten in zingeving en begeleiding daarbij des te belangrijker. 
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Het verhoopte doel wordt – in overeenstemming met de functionele oriëntatie – 
omschreven als ‘een hogere mate van welbevinden voor de bewoner’ (V05)’. De 
geestelijk verzorger formuleert een contactdoel bij navraag als ‘leren leven met 
beperkingen waardoor ze het volhoudt’ I199-201). In dit specifieke contact wordt 
het bijeenhouden van het levensverhaal uiteindelijk het streefdoel (I211). Het ver-
hoopte doel (vergroting welzijn, vrede vinden) wordt ondersteund door zowel rela-
tionele (‘er zijn’, I183;203), formele (‘inzicht in levensverhaal) als spirituele (‘bij 
jezelf zijn’, I223-225) factoren. Het contactdoel kan volgens de geestelijk verzorger 
niet vooraf bepaald worden. Het is in elk contact weer zoeken waar de schoen 
wringt en wat de ander  op dit moment goed zou doen (I66). De inhoudelijke doel-
profilering van relationele geborgenheid, levensbeschouwelijke vitaliteit en spiri-
tuele conformiteit, laat zich goed terugvinden.  
8.4.1.3 Perspectiefvergroting 
Het leggen van de verbinding ‘met wat wezenlijk is’ wordt concreet in het verbin-
den van de verhaalfragmenten. De geestelijk verzorger gebruikt hier het spirituele 
woord ‘heling’ (I171). Perspectiefvergroting komt in alle vormen voor. Over de 
verdieping naar de identiteit is voldoende gezegd. Perspectiefverlenging en -
verbreding komen vaak samen voor, als gevraagd wordt de betekenis van vader of 
moeder of betekenisvolle anderen die er niet meer zijn (G2,296-309;388). Wanneer 
de geestelijk verzorger expliciet de verhouding van mevrouw met de zorg aanraakt 
(G1,330-342), gebeurt dat door middel van perspectiefverbreding en perspectiefver-
lenging. De verhouding met de verzorgenden vroeger en nu wordt geëxploreerd 
(124-129). Perspectiefverbreding en –verlenging staan in dit citaat dus in dienst van 
betekenisverheldering en functionele verlichting (135). Perspectiefverlenging is aan 
de orde in G2,281;376 (vroeger opstandig, nu minder). Dit leidt tot profilering van 
de identiteit en heeft dus een spirituele spits. De verwijzing naar de steun van vader 
en moeder in het verleden (G2,297-308) heeft een bemoedigende strekking en staat 
dus in levensfunctioneel perspectief, terwijl de poging tot bijstelling van het beeld 
dat de gesprekspartner heeft van de vader (G2,325;344) zou moeten leiden tot ade-
quater zicht op de eigen identiteit. De perspectiefverlenging vindt ook op begelei-
dingsniveau plaats. Dingen die in eerdere gesprekken aan de orde kwamen, worden 
door de geestelijk verzorger opgevoerd om te kijken ‘of er nog wat is blijven han-
gen’. Dit staat in dienst van ‘verbinding’ en ‘heling’ en (I79-85) en soms in dienst 
van verkrijgen/vergroten van inzicht in haar levensloop met betrekking tot een actu-
eel probleem (I145). De perspectiefverwijding wordt door mevrouw zélf aange-
bracht en de geestelijk verzorger volgt haar daarin. In het aanbod tot gebed brengt 
de geestelijk verzorger dit wijdere perspectief echter zelf  aan. De inhoud van het 
gebed kenmerkt zich door perspectiefvergroting naar alle richtingen (G2,448-482). 
Zo wordt in het gebed gerealiseerd wat Berend benoemt als ‘uitgetild worden’ bo-
ven het alledaagse ter wille van het alledaagse én omwille van het leven zelf. 
De verbeelding speelt een rol in een van de gesprekken. De geestelijk verzorger 
pakte in een van zijn vorige gesprekken het beeld van het ‘zwerfkatje’ op en explo-
reert het met haar. Hij wil er in een van deze gesprekken op terugkomen, maar het 
is al vervlogen (V26; G1,176;I34).  
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8.4.1.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek.  
De begeleidingsmodus is in deze casus zowel zoekend als implementerend. Dat 
laatste komt vooral in beeld als het gaat om de verhouding met de zorg. (‘hoe kun-
nen we het verbeteren’). De geestelijk verzorger probeert zicht te krijgen op de 
dingen die moeten veranderen, zodat de gesprekspartner zich goed voelt (G1,391) 
en op wat er nu precies gebeurt als mevrouw zich gekleineerd voelt (I140-141).  
De geestelijk verzorger ziet het contact duidelijk als een ontmoeting. Hij laat zich 
raken als mevrouw zegt dat ze zich gekleineerd voelt (G1,330-342;354). Hij rea-
geert vanuit zijn eigen gevoelens (G2,400;429). Hij vertelt dingen uit zijn eigen 
leven (1,413-429). Hij oppert bedenkingen tegen de visies van de gesprekspartner 
als hij dat opportuun acht (I324). Hij maakt grapjes (I46;G2, 287-292). De geeste-
lijk verzorger veronderstelt dat de gesprekspartner de gesprekken waardeert, omdat 
zij serieus genomen wil worden en hij ook tegenspel biedt  (I,41;154;217). Het van 
betekenis zijn voor anderen komt niet rechtstreeks aan de orde. Het ‘oog krijgen 
voor anderen’ wordt door Berend echter wel genoemd als resultaat van geslaagd 
contact. In de casus wordt dit aspect zijdelings aangeraakt in mogelijke interventies 
die de gesprekspartner zouden kunnen helpen om de verhouding met de zorg te 
verbeteren (I230-231).  
8.4.2 Chris: recht doen en opstaan 
Chris is protestants ziekenhuispastor. Hij heeft een verbatim ingestuurd van een 
individueel begeleidingsgesprek met iemand van de afdeling oncologie. Het gaat 
om een man in de kracht van zijn leven die te horen heeft gekregen dat de kanker 
terug is en zijn levensverwachting beperkt. Van de verpleging heeft Chris te horen 
gekregen dat deze man ‘er doorheen zit’.  
8.4.2.1 Methodische lijn 
Op de vraag waar hij voor is, antwoordt Chris: ‘Zorg voor de binnenkant van de 
mens, bieden van mentale en morele steun (V01)’. Dat is een overwegend functio-
neel perspectief, omdat het in ‘zorg voor de binnenkant’ gaat om het welzijn en 
omdat het bij ‘mentale en morele steun’ gaat om het vermogen van de ander diens 
leven te leven. Steun is immers steun om het leven vol te houden (I18). Chris om-
schrijft het beoogde effect van zijn handelen in coping termen: ‘verminderen van 
draaglast en vergroten van draagkracht’ (V08).  Ook in de casus waarop hij trots is 
heeft zijn optreden een functionele strekking ( met een interventie als ‘hebt u een 
plan hoe u binnen de gegeven omstandigheden dit gaat volhouden?’ V29). Aan-
dacht geven aan mensen doet hen goed, maar staat bij Chris in functioneel perspec-
tief. Het gaat erom dat ze de eigen krachtbronnen aanboren en die hervinden en 
kunnen oppakken (I37-41). Bij het kiezen van zijn rol gebruikt Chris de vijf func-
ties van pastoraat (ondersteunen, helen, begeleiden, verzoenen, bevrijden) doordat 
hij zich afvraagt: wat valt hier te ondersteunen, helen etc. en wat is daarvoor nodig 
(I111-117)?  In deze analytische activiteit (formeel) is een functionele interesse 
werkzaam. Een geslaagd contact is er, als de ander tot zijn recht komt en weer op 
Methodische profielen 
251 
kan staan (I82-85). Het eerste is voorwaarde voor het tweede (I90-96).7 De volgor-
de is voor hem van belang: eerst ‘tot je recht komen’ (spiritueel), dan kun je pas 
opstaan (functioneel, V20, I 82-85). De weg naar het levensfunctionele (‘opstaan) 
loopt dus over het spirituele (‘tot je recht komen’). De spirituele dimensie komt aan 
de orde in de zoektocht van Chris naar de identiteit en het persoon-zijn van de an-
der. Het spirituele is voor hem de dieptedimensie van het relationele: het gaat erom 
dat iemand zich ‘echt’ gehoord en gezien weet (V11). 
Naar aanleiding van het perspectief dat de gesprekspartner mogelijk in de toekomst 
bij alles geholpen moeten worden geeft Chris woorden aan de afhankelijkheid op 
identiteitsniveau:  
 
“..je bent als het ware voortdurend ziek….Die lamme arm past niet bij, als je het 
al zou willen, de manier waarop jij ziek wilt zijn” (G35:I159).  
 
Als het gaat over bezieling in de zorg spreekt Chris over de diepere lagen in het 
leven:  de beleving, de kunst, het gevoel. Die diepere lagen moeten ‘geraakt’ wor-
den. Dit hangt direct samen met de visie op het geestelijk gesprek, die Chris aan-
duidt als de methode van ‘het boekje’ ( V26)8. Daarbij gaat het erom dat de ander 
zich uitspreekt en dat de ander een weg vindt om te gaan en dat de geestelijk ver-
zorger die verantwoordelijkheid niet overneemt. (I101). Het gaat erom dat de ander 
zijn eigen diepte in kan gaan en de eigen krachtbronnen kan aanboren (V11). Deze 
specifieke gespreksmethodiek staat dus in een spiritueel kader die op zijn beurt 
weer staat in een functioneel perspectief. De weg naar deze spirituele dimensie 
loopt over het geven van aandacht. Maar aandacht geven (relationeel) betekent dan 
weer dat je onderzoekt (=formeel): ‘waar raakt het aan, wat roept het op’? 
(=formeel, I29). In de begeleidingsrelatie vindt dus betekenisexploratie plaats. De 
levensbeschouwelijke aspecten komen in het gesprek niet aan de orde, maar in een 
door hem bijgevoegde eigen evaluatie van het verbatim komt naar voren dat hij juist 
hier niet tevreden over is. Hij had de ander graag iets aangereikt, troost willen bie-
den en willen spreken over wat de ander hoop geeft (I 145,163-165). De levensbe-
schouwing van de geestelijk verzorger zelf speelt een rol in de belangrijke plaats die 
de notie ‘opstanding’ in combinatie met ‘tot je recht komen’ inneemt. De levensbe-
schouwelijke notie dat ‘alleen de lijdende God helpen kan’ (V26) wordt in het ge-
sprek weerspiegeld door de getroffenheid van de geestelijk verzorger door het leed 
van de ander. Hij weet er niet direct raad mee, maar het is op zichzelf wel een au-
thentieke spirituele gestalte van de lijdende God (vgl. I161-162). Het realiseren van 
relationele waarden laat zich bij Chris nauwelijks als aparte activiteit detecteren. 
Hij verbindt het altijd met een van de andere methodische oriëntaties: het formele, 
het spirituele of het functionele. Als Chris bijvoorbeeld spreekt over het resultaat 
van zijn werk verbindt hij twee noties: dat mensen zich ‘gehoord en gekend zullen 
weten’ (=relationeel) en dat ze hun eigen krachtbronnen kunnen aanboren (= spiri-
tueel/functioneel, V11). ‘Gehoord en gekend worden’ begint met het afstemmen en 
aansluiten bij iemands beleving (relationeel) met het oog op het openleggen van 
                                          
7 Dit impliceert dat er iets verkeerd gaat als je mensen opwekt om op eigen benen te staan zonder hen 
eerst recht gedaan te hebben.  
8 Chris verwijst hier naar Bodisco Massink (2013). 
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krachtbronnen (spiritueel/functioneel) (I55). In het ingeleverde gesprek krijgt het 
formele aspect gestalte in een preciezere omschrijving van het leed van de ander. 
De geestelijk verzorger helpt hem te ontdekken waar precies de pijn zit, namelijk 
minder in het einde van het leven als zodanig, maar meer in de angst voor de wijze 
waarop het laatste stuk van het leven geleefd moet worden. (I152-157; I159-161; G 
35-36). Als Chris op een gegeven moment in het gesprek aan de ander expliciet 
vraagt ‘wat denk jij dan?’ (G43)’ dan heeft dat de volgende reden:   
 
“…toe maar, spreek je maar uit. Want op het moment dat je ...als je dingen be-
noemt,  heb je vaak ook al wat meer grip op de dingen” (I219).  
 
Chris vindt ‘ordenen’ (=formeel) een belangrijk punt. Als je mensen helpt hun ge-
dachten en en gevoelens te ordenen is dat een belangrijke vorm van ‘steun bieden’. 
(I18). Het ordenen staat dus in functioneel perspectief. In het gesprek waar Chris 
trots op is, komt de gesprekspartner tot inzicht waar haar ervaringen allemaal aan 
raken (V 29). Er is voldoening bij Chris als hij een bijdrage kan leveren aan ie-
mands welbevinden én zelfinzicht (V23). Chris verbindt welbevinden dus met zelf-
inzicht en dat is een formele waarde. Maar dat wordt dan wel weer verbonden met 
levensfunctionele aspecten. Mensen kunnen inzicht krijgen, maar moeten zelf ver-
der (I123-124). De verbinding van het relationele, spirituele, formele en het functi-
onele wordt gelegd in een uitspraak als:  
 
“Du moment dat iemand zichzelf ter sprake kan brengen (relationeel, JDS), kun je 
ook kijken wat er leeft in iemand (spiritueel, JDS), welke zingevende dingen zijn 
er in iemand (formeel, JDS) en wat geeft iemand energie en lucht? (functioneel, 
JDS)” (I59). 
 
8.4.2.2 Doel 
Het streefdoel wordt relationeel-spiritueel geformuleerd: Dat iemand zich echt ge-
hoord en gezien voelt (V11). Het verhoopte doel is het verminderen van draaglast 
en het vergroten van draagkracht (V8), zodat het leven leefbaar blijft (I42). Het 
krijgt een specifieke vorm als Chris zegt dat hij graag wil dat mensen eigen kracht-
bronnen kunnen aanboren en gezond ziek kunnen zijn (I49). Het concrete contact-
doel wordt door Chris omschreven als ‘er iets minder doorheen zitten’, ‘iets minder 
leed’ ‘iets meer uitzicht’ (I136-143).  In een terugblik formuleert hij als volgt:  
 
“Het pastorale concept wat aan mijn interventies ten grondslag ligt is in dit ge-
sprek vooral de ‘understanding’: het proberen aan te sluiten bij de gevoelens van 
de patiënt. In het gesprek wil ik nabij zijn en de patiënt de ruimte en mogelijkheid 
geven zijn gevoelens uit te spreken. Er klinkt onmacht en frustratie door in zijn 
verhaal. Ik wil hem hierin ruimte geven en tegelijk een bedding (zijn) om een weg 
te vinden. Dat laatste is nog niet gebeurd en (een volgend contact) zal dan wellicht 
meer begeleidend van karakter zijn” (G74). 
8.4.2.3 Perspectief 
Perspectiefverdieping is overal aan de orde waar Chris de ander uitnodigt om met 
zijn eigen verhaal te komen. Dat mensen daar behoefte aan kunnen hebben, ontleent 
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hij aan kennis van hun ruimtelijk en tijdelijk perspectief en inzicht in de performa-
tieve laag van de betekenisgeving: wat betekent ziekte en verblijf in het ziekenhuis 
voor de ander? Door het uitnodigen tot vertellen, wil de geestelijk verzorger afdalen 
tot de diepere niveau’s van kunst, gevoel en beleving (I27,29). Belangrijk hierbij is 
de checkvraag: ‘ik hoor dit, is dit werkelijk wat er op dit moment speelt?’. Daarbij 
is het woord ‘werkelijk’ van belang.  Het laten formuleren daarvan is op zichzelf 
vaak al voldoende. Dit inzicht in de eigen diepere lagen (doordat er woorden aan 
woorden gegeven) opent een weg. De ander hoeft niet van de geestelijk verzorger te 
horen wat hij moet doen (I120-121). De geestelijk verzorger geeft aan dat hij vol-
doening ervaart in een gesprek als iemand tot zelfinzicht komt (V23;I33-35). Per-
spectiefverbreding is aan de orde als Chris aan het slot informeert naar de relatione-
le hulpbronnen voor de ander, hetgeen verder niet uitgewerkt wordt. Perspectiefver-
lenging vond plaats aan het begin van het gesprek, waarin de huidige ontmoeting 
met de patiënt gesteld wordt in het perspectief van een eerder ziekenhuisbezoek en 
het verwachte en feitelijke beloop van zijn ziekte in het licht van zijn hoop en ver-
wachtingen (G23). Het gesprek krijgt vaart door de waargenomen onzekerheid te 
thematiseren met de vraag: ‘hoe nu verder?’ (G30).  
Perspectiefverwijding was niet aan de orde, maar dat was achteraf juist de moeite 
van de geestelijk verzorger met het gesprek. Naar zijn idee was het wel geïndiceerd 
om dit aan de orde te stellen. 
 
8.4.2.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek 
De geestelijk verzorger kan niet anders dan met de ander zoeken naar wat voor de 
ander van belang is, maar wil tegelijk ook zoeken naar concrete manieren om het 
vol te houden en dingen daarvoor aanreiken. Dus ook het ‘implementeren van zin’ 
is in beginsel in beeld. De overwegend functionele oriëntatie maakt dat ook voor de 
hand liggend. Wel is te noteren dat ook het implementeren niet in een normatieve, 
maar in een suggererende sfeer gebeurt (I61). Het gaat om wat zou ‘kunnen’ helpen. 
De geestelijk verzorger ziet het ‘zelf naar voren komen’ en het ‘zichzelf ter sprake 
kunnen brengen’ als voorwaarden tot verdieping en hulp, maar wil dat inbedden een 
wederkerige begeleidingsrelatie, waarbij hij ook zelf dingen aanreikt en inbrengt 
(Zie ook I 171-177). Het ontmoetingskarakter komt naar voren in de vriendschappe-
lijke toon (tutoyeren) en de uitdrukkelijke wens van de ander dat de geestelijk ver-
zorger nog eens terugkomt (G54). De vriendschappelijke toon is volgens een Chris 
een belangrijke factor geweest in het gesprek. In zijn beleving was het voor de ge-
sprekspartner een soort voorwaarde om zich uit te spreken en ook de hulpverlener-
kant van de pastor te aanvaarden. (I233). 
Chris geeft regelmatig blijk van zijn betrokkenheid. Het lijkt zelfs zo te zijn dat zijn 
betrokkenheid hem eigenlijk belemmert om de perspectiefverwijding en de vraag 
naar de innerlijke bronnen aan de orde te stellen (I169): ‘ik was overdonderd’. Hij 
geeft aan graag terug te komen en geeft ook aan hoe hij het contact heeft beleefd 
(G56-60). Dit is geen incident. Hij ziet dit als deel van zijn werk. Het moet allemaal 
door hem zelf heen gaan. Ook wederkerigheid hoort daarbij (I177). “Het is een 
contact van mens tot mens” (I67-71; I171-176). Chris geeft ook duidelijk eigen 
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inbreng van gevoelens en evaluaties (G23) en observaties  (G38). Hij vindt dat ook 
helpend (I71). 
De dialectiek is niet erg zichtbaar. De nadruk ligt begrijpelijkerwijs meer op wat het 
leven met de ander doet, dan wat de ander betekent voor zijn omgeving. Impliciet is 
het aanwezig in het gevoel van de patiënt dat hij in de ogen van anderen niet kan 
zijn, die hij wil zijn.  
8.4.3 Henk: leven volgens je roeping 
Henk is Rooms-katholiek geestelijk verzorger bij defensie. In de kazerne waar hij 
werkzaam is, krijgen groepen rekruten een militaire basisopleiding van zes weken. 
Het curriculum bestaat uit instructie, vorming en oefening. In het curriculum is twee 
maal een uur geestelijke verzorging voorzien, waarin aandacht wordt gegeven aan 
de geestelijke aspecten van het werken bij defensie. De ingestuurde activiteit is een 
groepsactiviteit. Zo’n twintig rekruten kwamen voor de tweede maal tijdens hun 
training in een zaaltje van de kazerne bij elkaar, bijna aan het eind van hun oplei-
dingstraject. Het waren achttien jongens en twee meisjes van zo’n achttien tot twin-
tig jaar oud. De bijeenkomst was opgezet rond een Discovery/Times  documentaire 
‘Warrior: from civilian to  Soldier’ (2004) die gaat over de overgang van burgerle-
ven naar het militaire leven. Wat betekent het opgeleid te worden om te doden en 
wat gebeurt er met je als je daadwerkelijk iemand gedood hebt? Soldaten, officieren 
en veteranen uit diverse landen en diverse oorlogen  komen aan het woord, met 
daarbij beelden van gevechtshandelingen die voorzien van commentaar.9 De duur 
van de film was drie kwartier. De film werd twee keer onderbroken voor reacties en 
gesprek. Afgesloten werd met een korte presentatie door de geestelijk verzorger. De 
sfeer was informeel. De geestelijk verzorger was zowel gastheer als gespreksleider.  
8.4.3.1 Methodische lijn 
Henk is er voor het ‘geestelijk welzijn van militairen’ (V02). Dat is een functionele 
oriëntatie. Geestelijk welzijn heeft voor de geestelijk verzorger niet zozeer te maken 
met de mogelijkheid je religieuze plichten te vervullen (zoals het volgens Henk ooit 
is opgezet en in de wet staat), als wel met praktische vragen.  
“De militairen verwachten wel echt van je dat, als het moeilijk wordt of als ze het 
even niet meer weten dat ze bij jou komen voor een gesprek dat ook….ja wat die-
per gaat, over zingeving en ‘hoe moet ik nu verder’ en ‘wat zou ik kunnen 
doen…’hier loop ik tegenaan en wat moet ik ermee?’ (I14;I18).  
 
De functionele oriëntatie wordt onderstreept door de analyse van het groepsgesprek. 
Het gaat erom dat de deelnemers iets meekrijgen wat hen in de toekomst zou kun-
nen helpen om het moeilijke proces te doorstaan als je iemand moet doden of ge-
dood hebt (I154). Ook wil Henk hen helpen op een goede manier om te gaan met de 
overgang van burger naar militair. Daartoe geeft hij aandacht aan de contacten met 
het thuisfront. De functionele oriëntatie komt ook naar voren als Henk de bijeen-
komst afsluit met een presentatie. Hij wil de groep iets meegeven dat hen kan hel-
                                          
9 De film is te zien op htt-
ps://drive.google.com/file/d/0B9hvYYM5oAKLNDM0UmpVRktybk0/edit?usp=sharing (benaderd 6-4-
2015). 
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pen als het moment van doden aanbreekt. Dat ze dan niet in de knoop raken, dat ze 
weten wat ze kunnen verwachten bij zichzelf (I312) en weten ‘oh ja, dit hoort erbij’. 
Dat ze dit proces ook enigszins kunnen sturen en er wat grip op hebben (I317). Dat 
ze weten bij welke verschijnselen ze hulp moeten zoeken (I153-159). Daarbij is hij 
ook bezorgd over de manier waarop ze naderhand terug kijken op een eventuele 
dodende actie (I232;236). Deze functionele oriëntatie zorgt voor een begrenzing in 
het omgaan met ethische vragen. De film zit vol zware ethische dilemma’s. In het 
groepsgesprek worden die niet uitgediept, maar slechts aangeraakt. Henk zegt hier-
van:  
 
“Ik denk niet dat het nuttig is om een individueel thema helemaal te gaan door-
denken. Want dat doordenken dat gaat in het werk ook niet gebeuren. Het enige 
is: je moet wel énige vaardigheid hebben in het denken over dit soort thema’s en 
dus wil ik het wel aanraken en in die zin enige vaardigheid geven, maar het hele-
maal uitdenken en de theorieën erbij halen, dat gaat te ver, denk ik “ (I381).  
 
De geestelijk verzorger is zich ervan bewust dat de doelstelling van hem en het 
leger niet een op een hetzelfde is, maar dat er voldoende overlap is, zodat beiden 
ervan profiteren: “Ik denk dat het leger er wat aan heeft als ze militairen heeft die 
gewoon goed in hun vel zitten en hun werk gaan doen” (I36). De militair moet goed 
nagedacht hebben over wat hij gaat doen en hij moet ook het gevoel hebben dat hij 
dit ‘moet’ doen. Het moet niet zo zijn dat ze alsnog afhaken als puntje bij paaltje 
komt (I36; I363). Dit bevordert de kwaliteit van de inzet (I37). Henk merkt op dat 
de kwaliteit van de inzet van de personen beter is als zij het werk ‘vanuit zichzelf’ 
kunnen doen (I39). Hier wordt duidelijk dat voor Henk de functionele waarde van 
de ‘kwaliteit van de inzet’ gerealiseerd wordt door ‘leven volgens je roeping’, het-
geen een spirituele waarde is. Het groepsgesprek is dan ook gericht op de kwaliteit 
van de motivatie: ‘is dit echt wat ik wil’? (I152). Henk vindt het mooi als hij merkt 
dat mensen goed in hun vel zitten en zicht krijgen op hun roeping of met plezier en 
overtuiging datgene doen wat ze doen (I82-83). Hij zou het fijn vinden als het resul-
taat van zijn werk is dat mensen dichter bij God komen (V11). Dit vat hij ruim op 
als ‘leven volgens je roeping’ (V05;I54-61;I117). Deze koppeling zit ook in de door 
Henk gebruikte term ‘bemoediging’. Henk ervaart volgens de vragenlijst voldoe-
ning als de ander is ‘bemoedigd’ (V23). In de vragenlijst komt het woorden ‘be-
moedigen’ drie keer voor in combinatie met de term ‘geïnspireerd’ en ‘gesterkt’. 
Henk wil graag dat de ander gezien en gehoord wordt, vertrouwen krijgt en bemoe-
digd wordt (V08). Vertrouwen krijgen en bemoedigd worden zijn spirituele termen 
en hangen sterk samen. Door bemoediging (van anderen) krijg je vertrouwen (van-
uit jezelf) (I47-49). Bemoedigd worden betekent dat ze er “iets meer zin in hebben 
en meer vertrouwen, dat ze meer gemotiveerd zijn”. (I99). De geestelijk verzorger 
illustreert dat met de keer dat hij tijdens een bivak alleen maar een praatje maakte 
nadat ze door de instructeur waren gedrild. Men reageerde daar heel sterk op.  
 
“Dat ik gewoon met een andere insteek daar even een praatje kan maken, dat voelt 
toch aan als – als ik het zou moeten omschrijven – als ‘gesterkt en geïnspireerd’. 
Het is misschien maar klein. En hoe zijn ze dan gesterkt? Ja, alleen in de zin dat 
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ze er weer een beetje zin in hebben….en zo heb ik dat ook in de lessen soms, dat 
ik denk van….ik heb de indruk dat ze er positief vandaan komen“ (I79-81).  
 
‘Bemoedigd worden om verder te gaan’ is ook de strekking van het contact waar de 
geestelijk verzorger trots op is: een leerling die uitgevallen was, weer opnieuw mo-
tiveren zodat hij verder kon (V29;I20). Structureel heeft de geestelijk verzorger met 
deze leerling gewerkt aan het nemen van verantwoordelijkheid (V29,I24-25). Niet 
alleen wordt in de visie van Henk het functionele gevoed door het spirituele, maar 
omgekeerd heeft het spirituele een functionele spits. Mensen moeten niet alleen hun 
roeping ontdekken, maar er ook uit leven. (I32). Henk geeft aan dat hij voldoening 
ervaart als er in een gesprek nieuwe inzichten ‘geopenbaard’ worden. Het gebruik 
van dit woord geeft aan dat  ‘inzicht’ voor Henk behalve een formele ook een spiri-
tuele categorie is. Henk wil dit bereiken door mensen de gelegenheid te geven hun 
verhaal te vertellen, zodat ze ‘zichzelf horen en daarin ook verder komen’ (I24). 
Hier worden belangrijke verbindingen gelegd: ‘gelegenheid geven je verhaal vertel-
len’ is relationeel, ‘jezelf horen’ is spiritueel en ‘verder komen’ is functioneel. De 
geestelijk verzorger levert in een groepsgesprek een bijdrage aan de vorming van 
militairen. ‘Vorming’ is precies de term die past bij de combinatie van spiritueel en 
functioneel. Ook het woord ‘groei’ valt hier (I25-28). Men kan zeggen: in ‘vor-
ming’ en ‘groei’ wordt gaat het om ‘leren aan het leven’. De ‘ziel’ wordt verrijkt 
met de ervaringen die een mens opdoet.  
De relatie is het medium voor wat Henk wil. Hij wil zijn doel bereiken langs de 
weg van het aanwezig-zijn en het bieden van een luisterend oor (V14). De ruimte 
om dat te kunnen doen in een hiërarchische organisatie is niet vanzelfsprekend. De 
geestelijk verzorger ziet dat als zijn grote waarde voor de organisatie. Als de geeste-
lijk verzorger verdwijnt, verdwijnt ook de vrijplaats: een mogelijkheid voor mensen 
om hun verhaal te doen of recht gedaan te worden (V17;I68-77). Toch gaat het in 
dit aanwezig-zijn en luisteren ergens om. Hij voegt er in het interview namelijk 
direct aan toe dat het ook gaat om ‘teruggeven’ en ‘spiegelen’ (I63). Als de geeste-
lijk verzorger zou verdwijnen, zou er iemand verdwijnen waar iedereen – van hoog 
tot laag – zijn verhaal kwijt kan. De geestelijk verzorger ziet zichzelf nadrukkelijk 
ook als vertrouwenspersoon (I24). In een hiërarchische organisatie is deze vrijplaats 
van onschatbare waarde. Er staat veel druk op mensen. Dat je vrijuit kunt spreken 
zonder angst voor repercussies vanuit de hiërarchie is daarom belangrijk (I68-
77;V17). Henk geeft aan dat het presentiemodel van Baart het concept is van waar-
uit hij werkt (V26). Dat wordt ook vanuit de dienst geestelijke verzorging aange-
reikt: ‘Dit is wat we doen hier’ werd gezegd (I107). ‘Je probeert zo dicht mogelijk 
bij de mensen te zijn en met ze op te lopen (I105).  Het effect dat hij wil bewerkstel-
ligen, heeft sterk relationele aspecten: gezien, gehoord worden, zij het dat het wel 
de spirituele diepte in gaat door de woorden: ‘vertrouwen krijgen, bemoedigd wor-
den’. Voldoening haalt Henk uit een gesprek dat echt vertrouwelijk was, waar er 
dus echte ontmoeting kon plaats vinden. Maar ook hier geeft Henk weer een ver-
diepende toevoeging van ‘nieuwe inzichten’ (formeel) en ‘bemoediging’ (spiritueel, 
V23). Ook thematisch is Henk gericht op relaties. In zijn werken met groepen wil 
hij graag dat mensen elkaar horen, waarbij hij zichzelf ziet als ‘achterwacht’ (I43).  
Zo is Henk dienstbaar aan gemeenschapsvorming en team-building. In het groeps-
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gesprek maakt Henk bewust eerst ruimte voor ‘social talk’ (I166;G13-47): ‘hoe gaat 
het, hoe is het geweest’ etc. Henk gaat er in zijn respons niet uitgebreid op in: dát er 
verteld wordt, is belangrijk (I172). Het contrasteert met hoe de meeste instructies 
bij defensie verlopen. Standaard zijn de woorden van de instructeur: ‘ga zitten, we 
gaan beginnen’. De geestelijk verzorger doet het anders. Henk vertelt:   
 
 “Ah joh, ga maar even koffie halen, lekker zitten. Als het warm is ‘wil je je jasje 
even uitdoen’?....om echt ook even een andere sfeer te creëren. Van: hier kom je 
even bij jezelf….dus ik vind het niet erg als ze even achterover leunen….daarmee 
zet je de GV op de kaart. Van: dit is het moment dat je niet hoeft te rennen.” 
(I341).  
 
In de uitloop van het gesprek geeft de geestelijk verzorger uitgebreid aandacht aan 
de communicatie met het thuisfront naar aanleiding van het volgen van de oplei-
ding. De beoogde verdieping in de relatie komt tot stand door het realiseren van 
formele waarden. Als militairen verhalen vertellen, kun je aan het verhaal niet heel 
veel veranderen, maar ‘we zullen er iets anders naar kijken’ zo zegt Henk (I123). 
Hij wil in zijn optreden ook de boodschap overdragen: “Iedereen mag er zijn, heeft 
een plek en roeping in deze wereld. God is er voor iedereen en zorgt ook voor ieder. 
Heb vertrouwen “ (V05;I30-31). Een notie als het belang van ‘verantwoordelijkheid 
nemen’ waaraan hij gewerkt heeft in de casus waarop hij trots is, wordt door hem 
zelf wel verbonden met het belang daarvan in de christelijke traditie (I129), maar 
het is niet duidelijk of en hoe dat in zijn begeleiding naar voren is gekomen. Militai-
ren verwachten volgens Henk dat ze bij levensproblemen bij de geestelijk verzorger 
terecht kunnen voor een gesprek ‘dat wat dieper gaat, over zingeving…..’ Dit for-
mele aspect wordt direct verbonden met een functioneel aspect, als hij in hetzelfde 
citaat vervolgt met het releveren van de vragen ‘hoe moet ik nu verder’ en ‘wat zou 
ik kunnen doen?’ (I14). Henk wil meer dan luisteren. Hij wil graag tot een verdie-
ping komen en die wil hij bereiken door te ‘spiegelen’ waarmee hij bedoelt dat hij 
dingen uit het verhaal teruggeeft.  
 
“Spiegel in de zin van je verhaal kwijt kunnen, het verhaal eens een keer zelf ver-
teld hebben, en daarin zichzelf horen en daarin ook verder komen…” (I24).  
 
Spiegelen is ‘betekenissen teruggeven’ (I63). Hij wil graag door inhoudelijke in-
breng bij de ander een proces op gang brengen waarin de dingen die besproken 
worden ‘een plaats krijgen in zijn leven’ (I85;I90). Henk wil een reflectieproces op 
gang brengen. Het teruggeven van betekenissen (formeel) dient dus een spiritueel 
doel (G48;I174;I154;I272-274). In het groepsgesprek is Henk uit op verhelderen. 
Hij wil ‘zicht geven’ en wil dat de rekruten over de keuze van hun beroep gaan 
nadenken. Henk wil ze ‘prikkelen om zelf na te denken op een andere manier of 
over andere dingen dan ze zo zonder meer zouden doen’ (I28;I83). Hij begint een 
discussie over de vraag of de kreet ‘het is hij of ik’ wel zo’n goede rechtvaardiging 
is om te doden. Ook gaat het over de vraag of je je ná een dodelijke actie niet zou 
kunnen afvragen of het wel nodig was geweest (I215-238). Reflecteren is een vorm 
van inkeer - en als zodanig een spirituele activiteit. Of dat ook gebeurt, daarover 
heeft de geestelijk verzorger geen controle, maar hij kiest er zijn middelen wel op 
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uit. Tegelijk heeft hij geen controle over wat er ‘omgaat in die koppies’ (I83,85). 
Het is een verhoopt doel. Hier zit een discontinu element in de begeleiding.  
8.4.3.2 Doel 
Het praktijkdoel is het bevorderen van geestelijk welzijn in functioneel perspectief. 
Het streefdoel is het op gang brengen van een reflectieproces. Het contactdoel is de 
toerusting van militairen: kunnen ze moeilijke situaties hanteren? Maar daar door-
heen wil hij dat ze dichter bij hun roeping komen (spiritueel). Het verhoopte resul-
taat is spiritueel van aard: dat mensen ‘dichter bij God komen’, wat hij ruim inter-
preteert als ‘dichter bij je roeping komen en ‘meer in vertrouwen leven’ (I54-
61;I411-414). Henk vindt dat dit groepsgesprek goed te verbinden is met zijn prak-
tijkdoelstelling. Het ‘geestelijk welzijn’ is bevorderd (I389). Doordat ze gegroeid 
zijn in vertrouwen zijn ze beter geëquipeerde militairen. Dat ligt dicht aan tegen de 
organisatiedoelstelling (I391). Het streven naar spirituele conformiteit wordt zicht-
baar in Henk’s intentie om mensen te brengen bij hun roeping en en het in vertrou-
wen leven in overeenstemming daarmee.  
8.4.3.3 Perspectief 
Om zicht te krijgen op hun situatie moeten mensen vertellen. Er moet dus alle ruim-
te zijn voor hun verhalen zodat ze ‘zichzelf horen en daarin ook verder komen’ 
(I24). 
Perspectiefverdieping vindt plaats als Henk bepaalde antwoorden en uitdrukkingen 
markeert en problematiseert met het oog op de verdieping en de op gang te brengen 
reflectie (G171;G97;G89;G 169;G179;I206;I215;I274;I278). Dat wordt verbonden 
met de notie ‘iemand een spiegel voorhouden’ en daarmee van geestelijke groei.  
 
“Dat is denk ik ook wel iets wat ik in de lessen probeer….wat voor mij het doel is 
van de lessen: ze prikkelen om zelf na te denken op een andere manier, of andere 
dingen dan ze zo zonder meer zouden doen. Dat is dan ook groei” (I28). 
 
Regelmatig buigt de geestelijk verzorger het gesprek terug: ‘Hoe is dat bij jullie’? 
(I186-198;I325;G74;G204;G223). Dat men in een film ziet wat een bepaald groeps-
proces doet, moet leiden tot reflectie op het eigen groepsfunctioneren 
(G74;I291;G189).  En dat staat in het functionele perspectief van het enigszins kun-
nen hanteren van deze situaties van verwarring (G83;I201). Ook de perspectiefver-
lenging naar het verleden staat in het kader van de reflectie: ‘wat is het verschil met 
vroeger?’ I180-181;G62). Ook de perspectiefverlenging naar de toekomst (‘wat te 
doen als je zelf in een situatie van ‘doden’ komt?’) staat in het functioneel kader. 
Het thema van het ‘moeilijk kunnen praten over ingrijpende gebeurtenissen’ wordt 
aangereikt om ook te spreken over de manier waarop het thuisfront reageert op de 
verhalen van opleiding (I321; G221-223). Dit is een perspectiefverbreding met een 
relationeel doel - het is waar de militairen op dit moment mee zitten - , maar het 
heeft ook een formeel en functioneel doel - het helpt om te begrijpen wat er gebeurt 
als je later misschien rondloopt met je verhaal over het doden.  
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8.4.3.4 Begeleidingsmodus, ontmoeting, dialectiek 
Wat betreft de begeleidingsmodus gaat het de geestelijk verzorger zowel om het 
zoeken naar het vertrouwen als het leven uit het vertrouwen. Er is dus zowel een 
zoekende als een implementerende manier van begeleiden (I32). De casus waar 
Henk trots op is, bevat sterk implementerende trekken (werken aan verantwoorde-
lijkheid, V29). In het groepsgesprek is er zowel de zoekende modus (is dit écht wat 
ik wil?) als de implementerende modus (wat te doen als je moet doden of gedood 
hebt?) 
In de relatie gaat het om echte ontmoeting, dus is er ook de eigen inbreng van de 
geestelijk verzorger. Hij wil de waarden die hij voor zichzelf wil realiseren (V05) 
ook overbrengen aan anderen. (I30). De eigen vragen en motieven spelen mee in 
zijn interventies, onder meer de gedachte dat je achteraf terugdenkend aan een ge-
lost dodelijk schot misschien twijfelt of het wel nodig was (G129;I222;I232). De 
geestelijk verzorger laat zich bij zijn interventies ook leiden door wat hij zelf aan de 
film ervaart en waardoor hij geraakt wordt (I222;G114-129). Zijn eigen ervaring 
van het militaire bedrijf speelt ook mee bij zijn keuze om een verhaal uit de eerste 
wereldoorlog te vertellen:  
 
“..ja, dat raakt me dan ook. Die generaals zitten daar ergens in een kasteel ergens 
ver weg en die schrijven ordertjes en die jongens zitten daar in die schuttersputjes 
met de enkels in het water….” (I355).  
 
En als het gaat over het gebruik van geweld en de opdracht om te doden:  
 
“Maar eigenlijk heb ik met die jongens te doen…eigenlijk moet je dat niet doen, 
eigenlijk moet je dat niet willen, dat je in zo’n situatie terecht komt. Als je dan 
bijvoorbeeld veteranen spreekt die dan behoorlijke problemen hebben…ja, eigen-
lijk moet je die jongens niet naar die situaties sturen (I357).   
 
Bij de beoordeling van de thema’s die aan de orde zijn, geeft de geestelijk verzorger 
blijk van inlevingsvermogen. Hij geeft dan aan de eigen situatie en conditie van de 
ander het volle gewicht (‘ik kan mij goed voorstellen dat je in zo’n situa-
tie…..’(I242). De vraag hoe je van betekenis kunt zijn voor anderen speelt in deze 
casus geen eigenstandige rol. Het blijft impliciet, bijvoorbeeld in de notie van ‘roe- 
ping’ en ‘solidariteit’. Het wordt nergens gethematiseerd.
 260 
 
Vergelijkende analyse   
261 
9 VERGELIJKENDE ANALYSE  
In dit hoofdstuk vergelijk ik de methodische profielen van het vorige hoofdstuk 
thematisch met elkaar. In deze cross-case analyse wordt gezocht naar een patroon 
in de wijze waarop de methodische oriëntaties zich tot elkaar verhouden. Tevens 
wordt de vraag beantwoord hoe de onderzochte geestelijk verzorgers het contact-
doel verbinden met het praktijkdoel en het streefdoel met het verhoopte doel. Start-
punt is een matrix waarin ik de gevonden methodische oriëntaties met de verschil-
lende doelen combineer. Daaruit destilleer ik een formulering die aangeeft hoe de 
verschillende methodische oriëntaties zich tot elkaar verhouden: wat staat in dienst 
van wat? In de rest van dit hoofdstuk wordt een thematische samenvatting van het 
overige materiaal gegeven. Een paar algemene opmerkingen gaan vooraf.  
9.1 Algemene opmerkingen  
Het overzicht van de methodische profielen geeft aanleiding tot een aantal opmer-
kingen van algemene aard met betrekking tot het methodisch functioneren en het 
onderzoek daarnaar.  
 
1. Onderzoeksmethodisch is het belang van ‘navraag’ duidelijk geworden. 
Wie uitsluitend zou vragen naar de praktijkdoelstelling die een geestelijk 
verzorger hanteert, krijgt eenzijdige informatie. Eerst navraag naar wat hij 
er mee bedoelt en de observatie van manier waarop de praktijk vorm krijgt, 
geeft een compleet beeld.  
2. De onderzochte geestelijk verzorgers werken niet volgens een van te voren 
vastgesteld concept, maar dat betekent niet dat men willekeurig te werk 
gaat. Men is in staat een samenhangend en overkoepelend praktijkdoel te 
formuleren en de redenen voor hun interventies daarmee te verbinden. Op 
basis van de methodiekvisie van Donkers (methodiek als doelgerichte zelf-
regulering)1 kan men dit methodisch werken noemen.  
3. De onderzochte geestelijk verzorgers zijn over het algemeen congruent in 
hun werk: ze doen over het algemeen wat ze zeggen te doen. Er zijn een 
paar marginale afwijkingen. Berend geeft veel aandacht aan analyse van re-
laties van de ander, maar de beïnvloeding van de ander loopt in hoge mate 
via de wijze waarop hij zelf zijn gesprekspartner tegemoet treedt en de ma-
nier waarop zij hem ziet. Erik kiest een sterk relationele insteek, maar geeft 
in zijn concrete contact sterke aandacht aan formele aspecten. Fred zegt 
vooraf duidelijk geen adviezen te geven, maar in het gesprek wordt onder-
liggend toch ook gezocht naar een manier om met woede om te gaan.  
4. De onderscheiden methodische oriëntaties zijn onderscheidend in die zin, 
dat men de werkwzije van de geestelijk verzorgers met behulp van deze 
oriëntaties kan profileren.  
                                          
1 Zie 2.2 
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9.2 De methodische lijn 
In de methodische profielen heb ik op basis van de theorie uit de hoofdstukken 4 en 
5 een viertal methodische oriëntaties onderscheiden: een relationele, formele, spiri-
tuele en functionele. Van een relationele oriëntatie was sprake waar de respondent 
gericht was op relationele waarden, van een formele oriëntatie was sprake waar een 
respondent gericht was op formele waarden, van een spirituele oriëntatie was sprake 
waar een respondent gericht was op spirituele waarden en van een functionele ori-
entatie was sprake waar een respondent gericht was op functionele waarden.2 Ik 
omschrijf ze nog eens kort en verbind ze met het zingevingsprocesmodel zoals dat 
in hoofdstuk 5 verbonden is met de begeleidingsdoelen..  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 9.1. Het zingevingsprocesmodel met begeleidingsdoelen 
 
Relationele waarden behoren tot de eerste zingestalte: ervaring van verbondenheid.3 
Zij worden gerealiseerd door de kwaliteit van de begeleidingsrelatie en de kwaliteit 
van de relaties waarin de ander leeft. Hiertoe behoren gezien worden, gehoord wor-
den, gekend worden, erkend worden, bevestigd worden, verbondenheid ervaren, 
geborgenheid ervaren, gemeenschap beleven etc. Het gaat hier om alles wat de 
relationele geborgenheid dient.  
 
Formele waarden hebben te maken met de tweede zingestalte uit het model: de 
betekenisgeving. Zij heten formeel omdat ze verwijzen naar de concrete vorm en 
gestalte van zingeving. Hier onderscheid ik tussen structureel-formele en inhoude-
lijk-formele betekenisgeving. Structureel-formele waarden verwijzen naar beteke-
nisgeving vanuit de structuur van de zingeving. Voorbeelden zijn het structureren, 
                                          
2 Zie 7.3. 
3 Zie voor deze en de volgende omschrijvingen de bespreking van de infrastructuur van de geestelijke 
verzorging in 4.2. 
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ordenen analyseren en verhelderen van verhalen, gedachten en gevoelens. Inhoude-
lijk-formele waarden verwijzen naar betekenisgeving vanuit levensbeschouwelijke 
tradities. Voorbeelden zijn duidingen, evaluaties en waarderingen van mensen en 
gebeurtenissen. Het gaat in deze waarden om alles wat de levensbeschouwelijke 
vitaliteit en plausibiliteit dient.  
 
Spirituele waarden zijn waarden die te maken hebben met de derde zingestalte, die 
van de ‘motivatie tot handelen’. Het zijn waarden die getuigen van een innerlijk, 
pre-reflexief geraakt, getransformeerd en bewogen worden door wat voor iemand 
van existentieel en essentieel van belang is. In het kader van dit onderzoek gaat het 
om verwijzingen naar gemoedgesteldheden, uitspraken en interventies die cirkelen 
rond de identiteit van de ander, uitspraken en interventies waarin de begeleider 
en/of begeleide ‘geraakt’ worden en uitspraken en interventies die duiden op intro-
spectie en inkeer.4 Het gaat om alles wat de spirituele conformiteit dient.  
 
Levensfunctionele waarden zijn waarden die te maken hebben met de intrinsieke 
functionaliteit van het zingevingsproces: engagement en participatie met en in het 
leven. Het gaat hier om een functionaliteit in het grootst mogelijk perspectief: ‘het 
leven zelf’. Voorbeelden van deze levensfunctionele waarden zijn: ‘het uithouden in 
het leven, ‘het volhouden van het leven’, het ‘verder kunnen met het leven’, ‘per-
spectief zien in het leven’ ‘het aankunnen van het leven’, ‘het vervolgen van het 
leven’ etc. Het gaat hier om alles wat engagement en participatie dient.  
 
De term ‘levensfunctionaliteit’ verwijst dus naar meer dan een psychologische 
overlevingsdynamiek. Het verwijst naar het omgaan met het gegeven dat ik leef, 
ook als er geen crisis is of zou zijn. Natuurlijk kan men het ‘het leven zelf’ als cri-
sis opvatten – daarvoor zouden zelfs goede levensbeschouwelijke filosofische en 
psychologische argumenten aan te voeren zijn - maar ook dan is hier meer aan de 
orde dan louter een overlevingsstrategie.  
 
Wat praktischer geformuleerd:  
 
x Relationele waarden geven antwoord op de vraag: Wat hebben we met el-
kaar? 
x Formele waarden geven antwoord op de vraag: Wat doen we met elkaar? 
x Spirituele waarden geven antwoord op de vraag: Waar draait het ten diep-
ste om? 
x Levensfunctionele waarden geven antwoord op de vraag: Hoe nu verder? 
9.2.1 Matrix 
In deze paragraaf presenteer ik de matrix waarin ik de doelen combineer met de 
methodische oriëntaties. Ik heb onderscheid gemaakt tussen contactdoel en prak-
tijkdoel.  
                                          
4 Zie de verantwoording in de inleiding van hoofdstuk 8.  
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x Contactdoel: het doel dat de geestelijk verzorger in het contact met de an-
der nastreeft 
x Praktijkdoel: het doel dat de geestelijk verzorger in de praktijk als geheel 
nastreeft.  
Daarnaast heb ik onderscheid gemaakt tussen streefdoel en verhoopt doel.  
x Streefdoel: het doel waarvan de verwezenlijking direct in het verlengde van 
het beroepsmatig handelen ligt. 
x Verhoopt doel: het doel zoals dat verhoopt wordt als niet beïnvloedbaar 
gevolg van het beroepsmatig handelen, maar ondertussen wel richtingge-
vend is voor de praktijk.  
 
Op basis van de methodische profielen uit het vorige hoofdstuk heb ik in de matrix 
hieronder per respondent verkort aangegeven wat men verstaat onder praktijkdoel, 
contactdoel, streefdoel en verhoopt doel. Cursief letter heb ik aangeven hoe ik dat 
heb gelabeld met een van de vier categorieën relationeel, formeel, spiritueel en 
levensfunctioneel.  
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Fig. 9.2. Matrix begeleidingsdoelen en methodische oriëntaties 
 
 
Naam praktijkdoel Contactdoel streefdoel Verhoopt doel 
Annelies Formeel 
verhelderen zin en 
waarde 
Relationeel 
ontmoeting op 
wezenlijk niveau 
Relationeel-
formeel 
‘echt’ gezien 
gehoord gekend 
Spiritueel-
Levensfunctioneel 
eigen bronnen vinden, 
lichter leven, het 
uithouden. 
Berend Levensfunctioneel  
spiritueel welzijn 
Relationeel-
levensfunctioneel 
doorbreken een-
zaamheid en leren 
leven met beperkin-
gen 
Formeel-
spiritueel 
jezelf doorzien, 
verbinding met 
wat wezenlijk is 
Levensfunctioneel 
vergroten welzijn, 
uithouden, volhouden 
Chris Levensfunctioneel  
steun bieden 
Levensfunctioneel-
spiritueel 
er iets minder door-
heen zitten, uitzicht 
Relationeel 
gehoord, gezien 
gekend 
Levensfunctioneel 
(verminderen draag-
last, vergroten draag-
kracht 
Dirk Spiritueel 
levensbeschouwelijke 
waarden propageren 
Formeel 
wat heeft detentie 
en gv de ander 
geleerd?  
Formeel 
Inzicht in eigen 
waarden 
Levensfunctioneel 
kúnnen veranderen 
van leven 
Erik Relationeel  
als metgezel meelopen 
Formeel 
inzicht zoeken in 
familierelaties 
Relationeel 
ruimte creëren 
waarin dingen aan 
de orde kúnnen 
komen 
Formeel-
levensfunctioneel  
op gang komen van 
reflectie, kunnen 
sturen 
Fred Formeel  
begeleiding zingevings-
thema’s 
Levensfunctioneel-
spiritueel 
stressvermindering 
door creëren van 
innerlijke ruimte 
Relationeel-
formeel 
belichaamd be-
vorderen van 
inzicht 
Levensfunctioneel 
het leven met meer 
kracht en misschien 
anders vervolgen 
Gerard Spiritueel 
brengen blijde bood-
schap 
Formeel-spiritueel 
uitnodigen tot reli-
gieuze betekenisge-
ving 
Relationeel-
formeel 
verbinding en 
inzicht; existentië-
le en relationele 
communicatie 
Spiritueel 
(heling, terugkeer 
identiteit van persoon, 
terugkeer van levens-
vreugde 
Henk Levensfunctioneel 
geestelijk welzijn 
Formeel 
Toerusten voor 
toekomstige situa-
ties 
Formeel 
reflectieproces op 
gang brengen 
Spiritueel-
levensfunctioneel 
dichter bij roeping 
komen, geëquipeerd 
zijn voor taak 
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Deze matrix geeft aanleiding tot de volgende opmerkingen. 
 
1. Ondanks de verschillende inzet van de respondenten – weerspiegeld in de 
verschillende formulering van het praktijkdoel - nadert men elkaar dicht als 
doorgevraagd wordt naar de manier waarop de gekozen benadering wordt 
ingevuld. De primaire methodische oriëntatie zoals we die vinden in de 
praktijkdoelformulering (eerste kolom), wordt altijd geflankeerd door an-
dere oriëntaties, zoals blijkt uit de kolommen die volgen. Op empirisch ni-
veau wordt zo bevestigd, wat we ook al vonden in de domeindiscussie 
(hoofdstuk 3) en de beschrijving van de methodische modellen (hoofdstuk 
6): waar de ene oriëntatie aanwezig is, is de ander nooit ver weg. Slechts de 
configuratie verschilt. 
2. In de kolom ‘verhoopt doel’ vinden we bij alle respondenten - behalve bij 
Gerard - levensfunctionele waarden genoemd. Opvallend was dat deze 
waarden in de interviews vaak pas expliciet werden gemaakt bij navraag. 
Dat is een indicatie dat we hier te maken hebben met een – niet altijd be-
wust - perspectief waarin het beroepsmatig handelen van de geestelijk ver-
zorgers betekenis krijgt.  
3. Instructief is het lezen van de kolom ‘streefdoel’. Daarin worden de waar-
den genoemd waarop men via interventies invloed denkt te hebben. In die 
kolom vinden we voornamelijk een variatie en combinatie van telkens twee 
oriëntaties, namelijk relationeel en formeel. Blijkbaar zijn de relationele en 
formele waarden instrumenteel ten opzichte van spirituele en levensfuncti-
onele waarden.  
4. In dit overzicht wordt de context waarin de geestelijk verzorgers werken 
enigermate weerspiegeld. Dirk werkt bij justitie. Voor gedetineerden is de 
wereld klein, waardoor als vanzelf de aandacht gaat naar de individuele 
verantwoordelijkheid. Henk werkt bij defensie en daar is een sterke functi-
onele gerichtheid, in de zin van toegerust zijn voor je taak, vanzelfspre-
kend. Erik en Fred werken in een revalidatiecentrum en daarbij gaat het om 
de manier waarop het leven met een handicap vervolgd kan worden. Anne-
lies en Berend werken in de ouderenzorg en daarbij zijn relationele waar-
den belangrijk en het kunnen uithouden van een moeilijke situatie die niet 
verandert. Chris werkt in het ziekenhuis waar ‘coping’ belangrijk is 
(draagkracht, draaglast). Gerard werkt in de psychiatrie waar spirituele 
verwarring en gebrek aan levensvreugde gevonden worden.  
 
Deze matrix en de eraan ten grondslag liggende methodische profielen laten zien 
dat de theoretische orde in de praktijk van de onderzochte geestelijk verzorgers 
terug te vinden is. Ik formuleer als volgt:  
 
Via het realiseren van relationele en formele waarden komt het tot het rea-
liseren van spirituele waarden in levensfunctioneel perspectief 
 
Ik licht deze stelling toe vanuit het empirisch materiaal.  
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9.2.2 Van het relationele en formele naar het spirituele  
In het zojuist geformuleerde patroon nemen relationele waarden en formele waar-
den een intermediërende positie in. Zij zijn instrumenteel ten opzichte van ‘spiritue-
le waarden in levensfunctioneel perspectief’. Hoe verloopt die lijn van het relatione-
le en het formele naar het spirituele?  
Het optreden van de geestelijk verzorgers begint altijd met het verwezenlijken van 
relationele waarden. Zij besteden serieuze aandacht aan het leggen van het contact, 
waarbij de oppervlakte van het leven volstrekt serieus genomen wordt. Er wordt 
aangesloten bij wat de ander op dat moment bezighoudt. Annelies en Henk nemen 
in hun groepsactiviteit uitgebreid de tijd om de mensen op hun gemak te stellen 
zodat er op elkaar afgestemd kan worden. Een uitgebreide voorstelronde of ‘wel en 
wee- ronde’ bestaat in eigen recht (de ander wordt serieus genomen in wie hij is), 
maar geeft tevens een vertrouwdheid die belangrijk is voor het vervolg. Een kop 
koffie, ‘achterover leunen’ en ervaringen uitwisselen zijn bewust gekozen als begin 
voor de groepssessie van Henk. Hij acht dit wezenlijk voor zijn werk. De aandacht 
hiervoor vindt hij kenmerkend voor de geestelijke verzorging: “Hier is het anders 
dan bij de instructeur”. Maar ook bij de andere respondenten zien we de aansluiting 
bij de oppervlakte van het leven. Chris begint met het geven van aandacht door de 
meest algemeen menselijke vraag te stellen die er is: ‘hoe gaat het’ (I33-35) en dat 
lokt dan van alles uit. Berend gaat het gesprek open in en bij wat er op dat moment 
speelt bij de ander en volgt de dame op haar gedachtenweg. Ook al heeft Erik een 
idee waar het waarschijnlijk over zal gaan, toch stelt hij zich maximaal open op 
(‘waar wil je het over hebben’?) en volgens hem is aansluiting bij de ander het be-
gin van alles (V23). Ook Fred begint met dat wat de ander ter sprake brengt en aan 
de oppervlakte ligt, namelijk de conditie van de ander (G013). Bij Gerard gaat het 
initiatief van de cliënt uit en dus is het vanzelfsprekend dat alle ruimte gemaakt 
wordt voor wat zij naar voren zal brengen. Dit ‘realiseren van relationele waarden’ 
gaat dus gepaard met het volstrekt serieus nemen van de oppervlakte van het leven: 
waar is de ander op dát moment mee bezig?5 Dit doet men niet zomaar, maar heeft 
te maken met dat wat men met het vak wil: dat de ander zich gehoord, gezien en 
gekend weet: een terminologie die bij een aantal respondenten terugkomt.6 Opval-
lend is echter dat ze dat er vaak een nadere kwalificatie volgt. Het gaat om ‘echt’ 
gezien, gehoord en gekend worden (Annelies, Chris, Berend), het gaat om contact 
op geloofs/gevoels/emotioneel niveau (Erik), het gaat om gekend worden ‘in wat je 
drijft’ (Fred). Het gaat dus om een gehoord, gezien en gekend worden van een be-
paalde kwaliteit. Annelies zegt dan ook dat ze geen genoegen neemt met babbeltjes, 
hoe wezenlijk en nodig die ook zijn. Echt gekend worden vindt plaats als er beteke-
nissen worden gedeeld over het leven zelf. En daarmee verwijst ze naar het realise-
ren van formele waarden. Die bevorderen blijkbaar de ‘echtheid’ van de ontmoe-
ting. In het groepsgesprek worden dan ook veel betekenissen gedeeld. En het door-
vragen op betekenissen leidt in het geval van de demente mevrouw tot een ‘tevoor-
                                          
5 Ivy pleit voor het goed recht van diagnostiek in pastoraat en gaat uit van de oppervlakte als hij als 
eerste diagnostische vraag formuleert: waarom vertelt de ander mij dit op dit moment? (Ivy, 1988).  
6 Annelies V05;Berend V17;ChrisV11;Fred I18,76; Henk I17. Erik gebruikt de terminologie niet maar 
benoemt nadrukkelijk het aansluiten bij de pastorant als uitgangspunt voor al zijn werk V08.  
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schijn komen’ van haar, wat door Annelies als een spirituele ervaring wordt be-
noemd. Ze formuleert de lijn van het relationele via het formele naar het spirituele 
expliciet. Een contact is geslaagd   
 
 “als er werkelijke ontmoeting heeft plaatsgevonden en mensen hun verhaal met 
alle achterliggende waarden die daarbij horen hebben kunnen vertellen” en “men-
sen iets van verbondenheid hebben kunnen ervaren“(V20). Inhoudelijk betekent 
dit “dat ze zich (weer) verbonden weten met zichzelf, God, hun naasten, de omge-
ving” (V5).7 
 
Bij Berend is eenzelfde lijn waarneembaar. Hij stelt dat het vertrouwen dat je van 
mens tot mens in elkaar stelt niet alleen het fundament van en de voorwaarde voor 
de communicatie is, maar ook de drijvende kracht. Het moet elke keer bevestigd 
worden.8 
Zijn trouwe bezoeken leiden tot het geduldig beantwoorden van de telkens terugke-
rende oriëntatievragen (formeel) en die leiden tot een spirituele ervaring omdat de 
geestelijk verzorger voor de cliënt ‘een boodschapper van God’ is (spiritueel) 9. 
Berend spreekt over de verhaalfragmenten van de ander die hij als het ware bij el-
kaar raapt om zo de ander aan zichzelf terug te geven (I66;I171). Dat ‘iemand aan 
zichzelf teruggeven’ is een spirituele waarde. Dirk benadrukt niet erg het realiseren 
van relationele waarden, maar karakteriseert het begeleidingscontact toch als een 
vertrouwensrelatie waarin een mens zich kan uitspreken. In dat uitspreken is ‘in-
keer’ en ‘tot inzicht komen’ van wezenlijk belang. Zijn doel is.. 
 
….dat gedetineerden over hun leven na gaan denken en daarna, een stapje verder, 
na gaan denken over waar hun gedachten op gebaseerd zijn. En zich gaan afvra-
gen waarom ze denken zoals ze denken. Het resultaat moet dan zijn dat er een 
mogelijkheid bestaat dat de ruimte die ze op deze manier voor zichzelf geschapen 
hebben gaan benutten om, als ze dat nodig vinden, ook op een andere manier gaan 
denken en handelen (V08).10 
 
Daarmee zitten we bij de formele waarden, maar tegelijk heeft het de trekken van 
een spiritueel proces. In de termen ‘ruimte vinden’ en ‘anders gaan denken en han-
delen’ zit een moment van transformatie. En uiteindelijk moet iemand ‘happen’ en 
dat is een spiritueel gebeuren. Fred legt eenzelfde lijn bloot als hij stelt dat een ge-
sprek geslaagd is als de ander zich “gehoord voelt, (relationeel, JDS) zich gekend 
weet in wat belangrijk voor hem/haar is (formeel JDS), wat hem motiveert (spiritu-
eel, JDS) in zijn verlies, en ervaren heeft dat er iemand is die de goede vragen stelt, 
weer verder kan denken en zijn/haar weg met meer kracht kan vervolgen (levens-
functioneel JDS)” (V20).11 
Chris verbindt het gezien, gehoord en gekend worden direct met het aanboren van 
eigen krachtbronnen en behouden van ‘ziel’ in de zorg (V11). In zijn contact komt 
                                          
7 8.2.1. 
8 8.4.1. 
9 8.4.1. 
10 Zie 8.3.1.  
11 Zie 8.2.2.  
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Chris al doorvragend (formeel) bij de betekenis van de onderliggende angst voor 
verlies aan waardigheid. Dit thema raakt aan de vraag hoe de ander wil zijn en dat is 
een spirituele waarde. Bij Erik gaat het bij het relationele om een gekwalificeerd 
nabij zijn, waarin existentiële zaken aan de orde kunnen komen (formeel) en men-
sen ‘zichzelf kunnen zijn.’ (spiritueel). Zonder een relatie in liefde, trouw en ver-
bondenheid en een opgewekte beschikbaarheid om met mensen in gesprek te gaan, 
is het onmogelijk iemand op spiritueel niveau te begeleiden, aldus Gerard.12 Zijn 
contact met zijn gesprekspartner wordt verdiept door de religieuze duiding vanuit 
de figuur van Maria (formeel) en daarmee is hij uit op identiteitsversterking en dat 
is een spirituele notie. Henk wil een reflectieproces op gang brengen (formeel) dat 
er uiteindelijk toe moet leiden dat mensen ‘dichter bij hun roeping komen’ (spiritu-
eel).13  
Naast deze doorgaande lijn, die van het relationele via het formele naar het spiritue-
le loopt is een tweede lijn zichtbaar, waarbij het realiseren van relationele waarden  
als zodanig leidt naar spirituele waarden. Annelies benadrukt dat het relationele niet 
alleen opstapje is maar ook bestaat in eigen recht. Het realiseren van relationele 
waarden leidt volgens haar tot verbondenheid, niet alleen met de begeleider, maar 
ook met zichzelf, derden en God.14 Henk vertelt enthousiast hoe een belangstellend 
praatje op oefening een spiritueel effect lijkt te hebben: mensen worden bemoedigd 
en krijgen vertrouwen. Erik stelt dat als er een kwaliteitsvolle relationele ruimte is 
waarin niets hoeft te gebeuren, er dán juist wat kán gebeuren. Door aandacht komt 
iemand ‘tot zijn recht’ (V20) en dat is een spirituele waarde.15 Hij constateert dat 
het loutere geven van aandacht (‘hoe gaat het?) al heel gauw levensvragen bloot-
legt. Gerard benadrukt dat een geestelijk verzorger nooit hoeft te mislukken omdat 
trouwe nabijheid en troost de ander altijd goed doet. Hij belichaamt in persoon de 
hoop, de ‘blijde boodschap’, ook als het er niet over gaat 16. Dat er een directe lijn 
loopt van relationele waarden naar spirituele waarden heeft te maken met wat Alma 
naar voren bracht, dat het spirituele niet alleen wordt bereikt over het spoor van de 
bewuste betekenisgeving, maar ook door het afzien daarvan (Vgl. Alma, 2005). In 
de begeleidingsontmoeting kan iets gebeuren op spiritueel niveau, ook als het niet 
benoemd wordt. Dat laat onverlet dat bij nadere analyse betekenisgeving wel dege-
lijk een rol speelt. Het wordt alleen niet bewust gethematiseerd en gecommuni-
ceerd. Het gezien, gehoord en gekend worden is een relationele waarde, maar bij 
voldoende kwaliteit tegelijk een spirituele. Er gebeurt van binnen iets met een 
mens, als hij/zij ‘echt’ gehoord, gezien en gekend wordt. De bewustwording van de 
impliciete betekenisaspecten hiervan maakt communicatie daarover mogelijk, dient 
de verheldering van die spirituele ervaring kan de kracht en de werking ervan ver-
groten en biedt de mogelijkheid tot om zich aan het leven te verbinden. 
                                          
12 Zie 8.3.2.  
13 Zie 8.4.3.  
14 Zie 8.2.1.  
15 8.1.1. 
16 8.3.2 
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9.2.3 Van het spirituele naar het functionele  
Geestelijk verzorgers brengen meestal slechts bij navraag het functionele perspec-
tief onder woorden. Daarom vormen de functionele waarden het perspectief tegen 
de achtergrond waarvan het beroepsmatig handelen betekenis krijgt. Ondertussen 
geven die functionele waarden wel richting aan het beroepsmatig handelen. In het 
overzicht wordt in de kolom ‘verhoopt doel’ wordt het functionele een aantal keren 
verbonden met het spirituele (Annelies, Gerard, Henk). Gerard spreekt zelfs uitslui-
tend in spirituele termen. Erik verbindt het functionele met het formele via de term 
‘reflectie’. Maar hier moeten we bedenken dat reflectie zowel een cognitieve als een 
spirituele zijde heeft.17 Er loopt dus een lijn van het realiseren van spirituele waar-
den naar het realiseren van functionele waarden. Het verband tussen het spirituele 
en functionele wordt door de respondenten op een aantal manieren onder woorden 
gebracht. Een terugkerende term in dit verband is ‘inzicht’. Ook het begrip ‘inzicht’ 
is een categorie die zowel een (cognitief) formele als een spirituele dimensie kent. 
Kennis maak je je eigen door cognitieve activiteiten, maar inzicht ‘doe je op’. Het 
heeft iets van een licht dat je opgaat, als je ineens ziet: hier gaat het in deze situatie 
bij mij om. Dirk spreekt van het inzicht dat moet ‘ontstaan’ (spiritueel), zodat men-
sen kúnnen veranderen.18 ‘Als iemand inzicht heeft, ben je eigenlijk al klaar’ zegt 
Erik.19 Dan kan iemand zelf verder sturing geven. Annelies heeft haar eigen manier 
om het verband tussen spiritualiteit en levensfunctionaliteit te omschrijven. Bege-
leiding in de vorm van het laten vertellen van verhalen heeft volgens Annelies in-
vloed heeft op de manier waarop mensen hun leven vervolgen. Er komt lichtheid en 
ruimte (I59;I78). Het leven wordt minder zwaar, al weet ze niet precies hoe dat 
werkt. Precies dat laatste duidt op een spiritueel proces. Lichtheid en ruimte zijn 
spirituele termen die een bepaalde kwaliteit van engagement en participatie aange-
ven. Henk wil dat er een ´reflectieproces´ bij de ander op gang komt, zodat die van 
daaruit meer vanuit zijn roeping kan gaan leven. Maar op ´wat er in die koppies 
omgaat’ heeft hij geen invloed. Die opmerking kan gezien worden als een verwij-
zing naar een spirituele dimensie in dat beoogde reflectieproces. Fred ontkent des-
gevraagd nadrukkelijk een rechtstreeks rechtsreeks verband tussen ‘je gekend weten 
in wat je drijft’ enerzijds en ‘verandering’ anderzijds. De schakel die dan overge-
slagen wordt, is dat er iets in de ander op gang moet komen, dat hij gaat leven van-
uit de eigen bronnen.20 Dan pas komt het tot verandering en vergroting van de le-
vensfunctionaliteit. De term ‘op gang komen’ duidt dus op het spiritueel proces dat 
de weg naar verandering opent. 
Deze omschrijvingen van het verband tussen het realiseren van spirituele waarden 
en functionele waarden onthullen een belangrijk discontinu element in de begelei-
ding. Een geestelijk verzorger kan spirituele waarden willen realiseren bij de ander 
(bijvoorbeeld versterking van identiteit), maar hij kan dat niet bewerken. Hij kan 
dat hoogstens faciliteren. Uiteindelijk moet er ‘iets’ bij de ander ‘op gang komen’ 
(Fred), de ander moet ‘happen’ (Dirk). Dat proces ligt niet in het directe verlengde 
                                          
17 8.1.1. 
18 8.3.1. 
19 8.1.1.  
20 8.2.2 
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van de interventies en vindt plaats in de ruimte waarin de ander bij zichzelf is. In dit 
kader kunnen sommige stilte-interventies van geestelijk verzorgers begrepen wor-
den. Zij faciliteren op deze manier ‘inkeer’ naar deze ruimte.  
‘Inkeer’ is een volgend belangrijk element op de weg van het spirituele naar het 
levensfunctionele. We vinden het streven naar inkeer bij Dirk, die dit wil bevorde-
ren door te spiegelen om daaruit de ander dan conclusies te laten trekken. Ik denk 
verder aan de stiltes die Berend laat vallen. Hij wil graag dat mensen ‘bij zichzelf 
durven zijn/komen’. Chris legt er de nadruk op dat de ander zich uitspreekt en dat 
de ander een weg vindt om te gaan en dat de geestelijk verzorger die verantwoorde-
lijkheid niet overneemt. Het gaat erom dat de ander zijn eigen diepte in kan gaan en 
de eigen krachtbronnen kan aanboren. Erik zoekt naar ‘passende’ woorden, die 
uitdrukking zijn van het ‘zelf’. Fred wil nadrukkelijk de mensen zelf laten ontdek-
ken wat belangrijk voor hen is. Het ontdekken van de eigen kracht is het proces dat 
Fred op gang wil brengen. Gerard wil mensen inzicht geven in ‘eigen aandeel’ en 
mensen ‘bij zichzelf brengen’. Bij Henk zit de nadruk op ‘inkeer’ vervat in het stre-
ven bij de ander een reflectieproces op gang te brengen. Het groepsgesprek is ge-
richt op de motivatie: ‘is dit echt wat ik wil’? 
Vanwege dit discontinue moment in de begeleiding kan spiritualiteit nooit geïn-
strumentaliseerd worden. Het spirituele proces van geraakt en getransformeerd 
worden heeft een eigen, niet te voorspellen, dynamiek.21 Zij is particulier. De le-
vensfunctionele waarden zijn dus geen doel waaruit men een methodiek kan aflei-
den, maar moeten gezien worden als een perspectief waarin het beroepsmatig han-
delen van geestelijk verzorgers betekenis krijgt.  
Deze verbinding tussen het realiseren van spirituele waarden en functionele waar-
den leert ons dat het verhoopte doel niet alleen is dát iemand het leven aangaat en 
zich ermee engageert (levensfunctioneel) maar ook hoé iemand dat doet. Het ver-
hoopte doel is levensfunctionaliteit (engagement en participatie) van een bepaalde 
kwaliteit, namelijk dat een mens verder leeft vanuit de eigen spiritualiteit, de eigen 
wijze waarop het levensappel wordt verstaan en vormgegeven. Zo gaat het er uit-
eindelijk om dat iemand leeft vanuit het ‘zelf’ in de vreugde van de ‘beaming van 
het leven’. Existentieel welzijn is in essentie leven vanuit het ‘zelf´, vanuit je roe-
ping. In termen van deze studie: de essentie van existentieel welzijn is spirituele 
conformiteit. 
9.3 Existentieel welzijn  
De methodische lijn die zich aftekent, kan aangevuld worden met inzichten die 
voortvloeien uit een vergelijking van de overige analysethema’s. Een belangrijk 
thema is de wijze waarop het overkoepelende praktijkdoel – existentieel welzijn – 
gestalte krijgt. De vier (theoretisch ontwikkelde) lagen van existentieel welzijn 
komen bij alle respondenten voor. Wat in de methodische profielen is gezegd over 
de vier lagen van existentieel welzijn vat ik als volgt samen.  
Het streven naar relationele geborgenheid komt naar voren als  
                                          
21 Vgl. het woord van Jezus: ‘De wind (geest) blaast waarheen hij wil’ (Joh 3:8). Zie ook (Walton, 
2014a:188).  
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- het streven naar de situatie dat de ander zich (ten diepste) gekend, ge-
zien en gehoord voelt;  
- het creëren van veiligheid en vertrouwdheid, op gemak stellen 
- het wekken van vertrouwen;  
- het afstemmen in de benadering, het serieus nemen van de oppervlakte 
van het leven;  
- het bevestigen van de ander, het geven van complimenten; 
Het streven naar levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit krijgt vorm als  
- het streven naar conceptuele scherpte (bijv: wat is stilte en wat doet het 
met mensen?, Annelies);  
- godsdienstige ondersteuning door ritueel (gebed bij Berend en Fred);  
- zoeken naar ondersteunende en motiverende ethische waarden (Dirk);  
- dialoog over levensbeschouwelijke beelden zoals vaderbeeld, gods-
beeld, Heilige Geest , vergeving (Erik en Fred). Bij Fred is sprake van 
ondersteuning door het bewust oproepen van op de situatie toegesne-
den religieuze beelden als ‘God die naast je staat en helpt’, ‘het li-
chaam als tempel van de Heilige Geest ‘God die je aanvaardt zoals je 
bent’ en ‘ruimte voor het pijnlijke en onvolmaakte’. Het zijn alle beel-
den met een licht kritische toets, die mogelijk een opening bieden voor 
een andere manier van beleven en handelen;  
- het ter sprake brengen van geloof als mogelijke krachtbron.  
- religieuze duiding (Gerard, Fred); 
- dialoog over ethische dilemma’s (Henk) Henk maakt een begin met 
ethische reflectie: hoe houdbaar is de rechtvaardiging om te doden door 
middel van kreet ‘het is hij of ik’?;  
 
Het streven naar levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit heeft 
bij de meeste respondenten een ondersteunende en mogelijkheden ope-
nende functie. Bij Gerard is  het ook een doel in zichzelf.  
 
Het streven naar spirituele conformiteit komt op de volgende manier naar voren 
- ieder in de groep laten zijn die hij/zij is. (Annelies);  
- identiteitsversterking (Berend); 
- leven en sterven vanuit je diepste zelf (Chris);  
- leven uit je eigen waarden (Dirk); 
- zien wat je zelf mooi maakt en daaruit leven (Erik); 
- leven vanuit geloof en levensbeschouwing (Fred);  
- groei in authenticiteit en positieve kracht (Gerard); 
- leven vanuit je roeping (Henk); 
 
Het streven naar engagement en participatie komt op de volgende manier naar vo-
ren:  
- leven in verbinding, zowel in de actuele relaties, als in de samenleving; 
- het uithouden in het leven en het volhouden van het leven;  
- een begaanbare weg voor de toekomst vinden; 
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9.4 Perspectiefvergroting als schakeling  
Op het niveau van de interventies is in het empirisch onderzoek de aandacht gericht 
op de narratieve perspectiefvergroting. We hebben onderscheiden tussen perspec-
tiefverdieping, -verbreding, -verlenging en -verwijding. Van perspectiefverdieping 
is sprake als diepere lagen van het verhaal worden aangeboord volgens het lagenpa-
troon van Smit en Weiher (Smit, 2006; Weiher, 2009). Het zijn de lagen van feiten, 
gevoelens, identiteit, levensbeschouwelijkheid en spiritualiteit. Dit gebeurt voorna-
melijk door middel van het doorvragen naar betekenis. Wanneer men dat volhoudt, 
komt men uit op het spirituele niveau (“het betekent ‘veel’ of ‘alles voor me”). 
Perspectiefverdieping vindt plaats op de lijn van het formele naar het spirituele. Van 
perspectiefverbreding is sprake als de ander in beeld komt en men ook door de bril 
van de ander naar zichzelf kan kijken. Door de perspectiefverbreding worden men-
sen zich bewust van het relationele web waarin ze leven. Dat kan gevolgen hebben 
voor de wijze waarop de relaties beleefd worden: men kan zich bewust worden dat 
men toch wel gehoord, gezien en gekend wordt (relationeel). Het kan ook zicht 
geven op de betekenis die anderen voor jou hebben en de betekenis die jij hebt voor 
anderen. (= structureel-formeel). In de derde plaats helpt perspectiefverbreding de 
eigen betekenisgeving, omdat men leert om door de ogen van derden naar het eigen 
leven te kijken. Dingen kunnen er dan anders uitzien en anders gewaardeerd worden 
(=inhoudelijk formeel). Perspectiefverbreding dient dus zowel relationele als forme-
le waarden. Van perspectiefverlenging is sprake als men vanuit het heden ook het 
verleden en de toekomst in ogenschouw neemt. De perspectiefverlenging dient 
vooral de betekenisgeving van het eigen leven Het zien van het verschil tussen 
vroeger en nu onthult de betekenis van het leven dat geleefd is en het projecteren 
van een verschil tussen nu en straks ontsluit de zin van iemands leven zoals dat in 
het handelen gestalte kan krijgen (=structureel-formeel). Beide, zowel het verschil 
tussen vroeger en nu als dat tussen nu en straks geven zicht op de verborgen plot (= 
zin) van iemands leven: de roeping, de openbaring van het authentieke zelf22 en 
bieden daarmee openingen naar het spirituele niveau. De perspectiefverlenging naar 
de toekomst geeft zicht op de vraag hoe men het leven verder zal leven en biedt dus 
ook een opening naar het functionele niveau van de begeleiding. Bij perspectief-
verwijding wordt aandacht gevraagd voor transcendente werkelijkheden (God, Pre-
sentie, Grond, Kracht, Waarden). Deze perspectiefverwijding is de meest directe 
manier om de spirituele dimensie van het bestaan aan de orde te stellen onder het 
motto: wie het wijdst ziet, ziet het diepst. Perpsectiefverwijding wordt soms door de 
gesprekspartner zelf aangebracht en soms door de geestelijk verzorger. Beiden kun-
nen dit zowel tijdig en adequaat doen als voortijdig of te laat. Een voortijdige per-
spectiefverwijding kan de relationele en formele waarden die gerealiseerd zijn of 
zouden moeten worden, doen vervagen of verdampen. Dan is wel de spirituele di-
mensie gethematiseerd, maar het heeft weinig inhoud en kan geen kracht ontwikke-
                                          
22 Van Knippenberg maakt onderscheid tussen de lengtedimensie van het leven (pelgrim zijn), de 
breedtedimensie van het leven (bewoner zijn), de dieptedimensie van het leven (‘openbaring van de 
ziel/identiteit’) en de functionele dimensie van het leven (‘volwassen autonomie’) (Van Knippenberg, 
2005). Hij maakt in zijn publicatie echter niet duidelijk hoe deze dimensies samenhangen en met welke 
interventies ze kunnen worden verbonden.  
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len voor de levensfunctionaliteit. Een nagelaten perspectiefverwijding is een gemis-
te kans om de relationele en formele waarden die gerealiseerd zijn levensfunctione-
le kracht te geven, wat nu juist de bedoeling is. Een goed getimede perspectiefver-
wijding kan grote spirituele kracht vrijmaken voor de levensfunctionaliteit. Zo blij-
ken de perspectiefvergrotende interventies zich adequaat in te voegen in de metho-
dische lijn die loopt via het realiseren van relationele en formele waarden, naar 
realiseren van spirituele waarden in functioneel perspectief. Met behulp van deze 
perspectiefvergrotende interventies kan men ‘schakelen’ tussen de vier dimensies: 
relationeel, formeel, spiritueel en levensfunctioneel.  
Op nog een belangrijk onderscheid moet gewezen worden. Tot nu toe hebben we de 
perspectiefvergroting thematisch opgevat: als thema van een contact. De vraag is 
dan telkens hoe het zit met het perspectief dat de ander heeft van zichzelf en de 
wereld?. Maar men kan de perspectiefvergroting ook in actueel perspectief be-
schouwen. Het contact met de begeleider als zodanig kan al een vorm van perspec-
tiefvergroting zijn. Het symbolische karakter van de begeleider als levend teken van 
‘de ander’, ‘de gemeenschap’ of ‘de Ander’ (God, het goddelijke, het transcenden-
te) is daarbij een belangrijke ondersteuning. Dit symbolische karakter ontstaat feite-
lijk door de attributie van de ander (vgl. in de casus van Berend: ‘u bent voor mij 
een boodschapper van God’), maar kan opgeroepen zijn door of geborgd zijn in de 
beroepsmatige status23 van de begeleider. Dit symbolisch karakter hoeft niet per se 
in religieuze termen te worden uitgedrukt. Als iemand bij het bezoek van een gees-
telijk verzorger zegt ‘eindelijk iemand die zich om mij bekommert’, dan is de gees-
telijk verzorger een representant van de organisatie, de ‘gegeneraliseerde ander’ 
(Mead), de medemens. Niet-kerkelijke manieren om deze symbolische status te 
borgen, zijn alleszins denkbaar.  
9.5 Begeleidingsmodus  
In het empirisch materiaal overheerst de zoekende begeleidingsmodus. Het gaat bij 
de onderzochte geestelijk verzorgers meer om het helpen zoeken naar zin dan om 
hulp bij het leven uit zin. Er is bij verschillende respondenten (Dirk, Erik, Fred) een 
terughoudendheid te bespeuren om praktische handvatten of adviezen te geven. Die 
terughoudendheid heeft te maken met de gerichtheid op de innerlijkheid van het 
spiritueel functioneren. Men is gericht op ‘inzicht’, innerlijke verandering, spiritue-
le transformatie. In de termen van Dirk: men is minder gericht op concrete gedrags-
verandering dan in de mogelijkheid tot veranderen. Toch is de implementerende 
modus niet buiten beeld. Leidende vraag in Henks groepsgesprek is: ‘hoe ga ik om 
met situaties waarin ik moet doden’? Bij Gerard staat het gehele contact met J. in 
het teken van de vraag: ‘hoe leef ik conform mijn roeping?’. Hij heeft ook een ad-
vies heeft gegeven om echt werk te maken van haar nieuwe spirituele oriëntatie en 
wel in relatie met ánderen. Wel is het opmerkelijk hoe hij de resultaten van het 
opvolgen van zijn advies (het gaan naar de zusters) dan toch weer in dienst ziet 
staan van een sterkere spirituele beleving: de ander leert iets over God. Bij Gerard is 
niet het levensfunctionele, maar het spirituele het uiteindelijke perspectief. In de 
                                          
23 Traditioneel is deze symbolische status geborgd in het kerkelijk/levensbeschouwelijk ambt van de 
geestelijk verzorger. 
Vergelijkende analyse   
275 
casus van H. is Gerard echter wel druk bezig hem te helpen bij het opbouwen van 
een leefbaar bestaan. Berend verkent de manier waarop de dementerende mevrouw 
met de verzorgenden omgaat en de verzorgenden met haar kunnen omgaan. Hij 
zoekt naar mogelijkheden tot verbetering en wil daarvoor ook actie ondernemen. 
Ook al is Erik in zijn contact vooral op zoek naar inzicht in familierelaties, op de 
achtergrond speelt toch de vraag hoe de gesprekspartner beter ‘om kan gaan’ met 
het verlies van de vader. Bij Fred blijft de vraag naar het ‘omgaan met woedeaan-
vallen’ toch enigszins boven het gesprek hangen. In dat kader brengt hij bijvoor-
beeld de mogelijkheden van de activiteitenbegeleiding te sprake. Karakteristiek is 
wel dat hij dan weer niet zozeer geïnteresseerd is in het effect van de door de ander 
ondernomen acties als wel in wat die activiteiten met de ander doen en wat ze de 
ander leren over zichzelf. In dit opzicht nadert hij de visie van Gerard. Bij Chris en 
Dirk is de implementerende modus van de begeleiding het minst in beeld, maar bij 
geen van beide wordt ze principieel uitgesloten. Al met al lijkt de aandacht voor 
praktische vragen (‘hoe ga ik om met….’) bij de onderzochte geestelijk verzorgers 
iets van tweede orde te zijn. Het kan de aanleiding zijn voor een contact, het kan 
voortvloeien uit het contact, maar de oplossing van deze problemen vormt nooit het 
doel van de begeleiding. Hooguit worden er mogelijkheden aangereikt en enigszins 
verkend. Niet het oplossen van levensproblemen is het overwegende doel van de 
begeleiding, zelfs niet het leren omgaan ermee, maar veeleer het versterken van het 
innerlijke zelf, zodat de ander zelf wegen kan vinden om dingen op te lossen en om 
kan gaan met wat onoplosbaar is: ‘kúnnen veranderen’. De praktische kant van het 
leven lijkt slechts als horizon aanwezig.  
9.6 Ontmoetingskarakter 
Over de hele linie wordt het begeleidingscontact door de geestelijk verzorgers ge-
zien als een ontmoeting van mens tot mens. Tekenen daarvan zijn: het tonen van 
menselijke betrokkenheid en geraaktheid, het inbrengen van eigen ervaringen en 
meningen, het serieus nemen, benoemen en inbrengen van eigen emoties in het 
begeleidingscontact, het soms inhoudelijk tegenspel bieden, het tonen van affectie, 
het laten delen in eigen leven, concrete inzet voor een leefbaar bestaan ook buiten 
de muren van de instelling. Het onderscheidende element hierbij is dat deze dingen 
niet worden gezien als een nevenproduct van de begeleiding noch als vooronderstel-
ling, maar als wezenlijk onderdeel ervan. Dat wil zeggen: de persoonlijke en relati-
onele aspecten zijn niet slechts bijverschijnselen maar door deze dingen gebeurt 
begeleiding. Geestelijke begeleiding is een vorm van begeleiding waarin het geleef-
de mens-zijn van de begeleider zelf een werkzaam element vormt.24 Tegelijk heeft 
de ontmoeting in het kader van de begeleiding een focus en een richting. Men zou 
hier kunnen spreken van een ‘begeleidingsontmoeting’. In dit verband moet aan-
dacht worden gevraagd voor de uitspraken van de geestelijk verzorgers over de rol 
die de eigen spiritualiteit in de begeleiding speelt. Het beoefenen van geestelijke 
                                          
24 Ik verwijs naar wat met betrekking tot de presentiebenadering in 6.1.1.3 is opgemerkt over hechting 
aan de persoon van de begeleider als beïnvloedingsfactor. Dat is ook de reden waarom geestelijk ver-
zorgers medewerkers kunnen scholen in de manier waarop ze op professionele wijze hun eigen mens-
zijn mee kunnen laten doen in hun professionele werk.  
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verzorging als ontmoeting wordt gedragen door spirituele en levensbeschouwelijke 
waarden. Annelies wil ‘werken uit liefde’ en ‘rust uitstralen’. Berend werkt vanuit 
de bijbelse noties ‘verbond’, ‘uittocht’ en ‘aanvaard zijn’. Dirk wil leven vanuit de 
waarde ‘verantwoordelijkheid nemen’. Fred wil een beeld zijn van de ‘herder die 
met zijn kudde door de diepte gaat’. Chris werkt vanuit de overtuiging dat alleen de 
lijdende God kan helpen en is daar op een bepaalde manier zelf een beeld van. Erik 
wil graag voor iets betekenen als een mens die mensen vergezelt. Gerard wil een 
blijde boodschap brengen en spreekt over een ‘vrolijke beschikbaarheid’. Henk wil 
dat mensen dichter bij God komen en gesterkt en geïnspireerd worden. Deze spiri-
tuele waarden die de geestelijk verzorgers zelf nastreven, stempelen hun beroeps-
praktijk en kunnen alleen in een ontmoeting van mens tot mens in praktijk gebracht 
worden. Deze ontmoeting wordt vervolgens wel professioneel begrensd. Er is ver-
schil in expertise tussen de geestelijk verzorger en de ander. Een geestelijk verzor-
ger is ergens voor en de context waarin gewerkt wordt stelt specifieke eisen. Dat 
geeft aan de begeleidingsrelatie van de geestelijk verzorger een hybride karakter. Er 
is ontmoeting en wederkerigheid en inbreng van menselijkheid is daarvan een es-
sentieel kenmerk. Zo is duidelijk dat niet alleen vanuit de theorie (‘het betreden van 
de persoonlijke ruimte’), maar ook vanuit de empirie de begeleidingsrelatie van de 
geestelijke verzorging als een ontmoeting wordt gezien. Dat gegeven heeft belang-
rijke methodische implicaties en ik kom er op terug in 10.1.  
9.7 Van betekenis zijn 
De dialectiek van ‘betekenis geven aan wat je ervaart’ en ‘van betekenis zijn voor 
anderen’ (de ingaande en uitgaande beweging van de zingeving) is ontleend aan de 
theorie. In het empirisch materiaal komt dit aspect meestal slechts impliciet aan de 
orde. Bij Annelies komt het naar voren in de mogelijkheid tot participatie in de 
groep. Wie participeert in de groep is van betekenis, is iemand. In dat kader be-
noemt zij ieders bijdrage positief en stimuleert zij bijvoorbeeld aandacht voor de 
kunstzinnige producten van een van de deelnemers. In de casus van Berend komt 
het thema zijdelings in retrospectief aan de orde (wie heeft de dame voor anderen 
kunnen zijn?) maar het wordt niet voor het heden uitgewerkt. Fred heeft het thema 
‘van betekenis zijn’ als belangrijk punt meegenomen uit de theorie van het contex-
tuele pastoraat. Hij noemt het evenals Erik een veel voorkomende levensvraag bij 
revalidatiepatiënten: wie kan ik met mijn handicap nog zijn voor mijn partner? In 
hun gesprekken is het thema echter op de achtergrond aanwezig. Fred zoekt samen 
met zijn gesprekspartner naar andere manieren om met woede om te gaan, onder 
meer omdat ook de partner lijdt onder de woedeaanvallen. Het thema komt bij Fred 
impliciet aan de orde in een religieus idioom. In de dialoog over vergeving gaat het 
immers over de vraag ‘wie ben ik voor God?’ Bij Erik is het thema vervat in de 
verkenning van de familierelaties: wie is de dochter voor de moeder, de moeder 
voor de dochter, de zus voor de zus, de zus voor de broer etc. Toen het thema expli-
ciet aan de orde kwam, (cliënte vertelde dat ze een pleegkind had) kon het niet in 
het gesprek verwerkt worden. Bij Henk loopt het ‘van betekenis zijn’ vooral over 
het spoor van ‘leven volgens je roeping’ en de aandacht voor de solidariteit in de 
groep. Wie solidair is, is immers van betekenis voor anderen. Ook hier blijft het dus 
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impliciet. Bij Chris komt het thema aan de orde in de angst van zijn gesprekspartner 
voor de aftakeling en de afhankelijkheid. Dat heeft zowel te maken met de vraag 
‘wie ben ik voor mezelf’ als met de vraag ‘wie ben ik voor de ander?’ Gerard en 
Dirk gaan bewust terughoudend met het thema om, vanwege de bijzondere situatie 
van hun cliënten. De cliënte van Dirk dreigt zichzelf voorbij te lopen in haar dienst-
verlening aan anderen en de cliënte van Gerard kan mogelijk niet waarmaken wat 
zij anderen belooft.  
9.8 Conclusie: verdiepende beweging  
Er wordt bij alle respondenten zowel in de theorie als in de praktijk een weg zicht-
baar die loopt van het realiseren van relationele waarden via het realiseren van for-
mele waarden naar het realiseren van ‘spirituele waarden in levensfunctioneel per-
spectief’. Daarnaast is er ook een weg zichtbaar die rechtstreeks van het relationele 
naar het spirituele loopt. In aanmerking nemend dat de spirituele dimensie een on-
derliggende, integrerende bestaansdimensie is, kunnen we de weg naar het spiritue-
le niveau als een verdiepende beweging zien. Dit komt ook naar voren in het empi-
risch materiaal. Alle geestelijk verzorgers verwijzen op een of andere manier naar 
deze verdiepende beweging. Men wil ‘verdieping’ in het contact, men wil een ‘ver-
diepingsslag’ maken, men wil een laag ‘dieper’ komen etc.  
 
Annelies zegt dat mensen het prettig vinden om een verdiepingsslag te maken en 
spreekt daarbij over de identiteitslaag en de spirituele laag (I44;I152). Berend 
spreekt over het ‘diepere niveau’, het niveau van de levensvragen waarop hij te-
recht wil komen (V14;I222). Chris spreekt over ‘bezieling als verdieping’ en over 
de ‘diepere lagen van kunst, cultuur en religie’ die hij in het ziekenhuis wil aanbo-
ren (I027). Dirk gebruikt zelf het woord niet, maar antwoordt bevestigend als de 
onderzoeker het woord ‘verdieping’ interpreterend gebruikt en noemt daarbij de 
naam van Freud (I178). Erik is voldaan als hij iemand ontmoet op de ‘diepere ge-
voelslagen’ (V20). Hij heeft ‘verdieping’ bereikt in het contact waar hij trots op 
is. (V29). Fred noemt in een discussie over een specifieke interventie als reden 
‘een laag dieper komen’ (I110). Hij verbindt het met een soort ‘aha-erlebnis’: ‘dát 
bedoel ik, zó werkt het mij’ (I141). Gerard spreekt over een enorme verdieping 
die in het gesprek heeft plaatsgevonden als hij het gesprek brengt op God. “We 
zijn in een andere laag terecht gekomen”, zegt hij (I321). Henk zegt dat de militai-
ren van hem een gesprek verwachten dat ‘dieper gaat’. (I014) 
 
Met de term´verdieping’ kan de beweging die de onderzochte geestelijk verzorgers 
in hun contact maken goed gekarakteriseerd worden. Ik heb met de term verdieping 
nu niet zozeer de verdieping op interventie-niveau op het oog (zoals bij de ‘perpsec-
tiefverdieping’ in 9.4), maar meer de totale weg die een geestelijk verzorger met 
een cliënt wil gaan. Anders gezegd: de term heeft niet zozeer betrekking op het 
contactdoel maar op het praktijkdoel. Het eindpunt van de verdieping is het spiritue-
le niveau. Die verdieping wordt bereikt door het realiseren van relationele en forme-
le waarden. Als deze typering klopt, is het een interessante vraag in hoeverre deze 
verdiepende beweging gevolgd wordt door een opklimmende beweging. Daar waar 
sprake is van een implementerende modus van begeleiding (9.5) en waar het ‘van 
betekenis zijn voor anderen’ (9.7) aan de orde is, is deze opklimmende beweging 
inderdaad zichtbaar, maar lijkt niet veel accent te krijgen.
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10  BASISMETHODIEK GEESTELIJKE VEZORGING  
Wat is de karakteristieke manier van werken van geestelijk verzorgers? In dit 
hoofdstuk geef ik daarop een antwoord op basis van wat in het theoretisch en empi-
risch deel van deze studie naar voren is gekomen. In 10.1 werk ik de specifieke 
contactvorm uit waarin geestelijk verzorgers hun werk doen: de begeleidingsont-
moeting. Wie methodisch wil werken moet het doel waarnaar hij streeft helder heb-
ben. Daarom stel ik in 10.2 scherp op het streefdoel van de geestelijke verzorging. 
In 10.3 komt dan het proces aan de orde dat zich in het begeleidingscontact afspeelt. 
Dat benoem ik als een proces van verdieping. In 10.4. ga ik in op het overkoepelend 
perspectief van de geestelijke verzorging: het verhoopte doel. Wat in deze eerste 
vier paragrafen discursief is verwoord vat ik in 10.5 samen in de vorm van een me-
thodische lijn vergelijkbaar met die van maatschappelijk werkers, (para)medici en 
verzorgenden. Die lijn veranker ik in het icoon van het rituele bad. In 10.6 sluit ik af 
met een drietal implicaties van de geformuleerde basismethodiek. Maar eerst vat ik 
de resultaten van het theoretisch en empirisch stellingsgewijs samen.  
 
Het theoretisch onderzoek leert het volgende. 
 
Ten aanzien van het zingevingsproces : 
x Het zingevingsproces is het beantwoorden van het levensappel: ant-
woord geven op ‘het leven zelf’ (hoofdstuk 3).  
x Het zingevingsproces is een onderliggend en integrerend proces met 
een ethische component, dat zich afspeelt in de persoonlijke ruimte en 
het hele leven kleurt (hoofdstuk 3 en 4). 
x Het zingevingsproces is dialectisch en circulair en speelt zich af tussen 
mens en wereld. 
x Het zingevingsproces voltrekt zich in de onderlinge wisselwerking van 
ervaring van verbondenheid, betekenisgeving en motivatie tot handelen 
en is gericht op engagement met en participatie in het leven  (hoofd-
stuk 4). 
x Het zingevingsproces heeft een narratieve grondvorm. 
x Het zingevingsproces kent relationele, formele, spirituele en functione-
le aspecten (hoofdstuk 5 en 6). 
 
Ten aanzien van de begeleiding bij zingeving: 
x Geestelijke verzorging is begeleiding bij het zingevingsproces (hoofd-
stuk 3 en 5). 
x Begeleiding bij het zingevingsproces is zinvol als het zingevingsproces 
stokt door frictie tussen de zingestalten, waardoor het niet komt tot en-
gagement met en participatie in het leven (hoofdstuk 4). 
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x In de begeleiding beïnvloedt men de zingestalten ‘ervaring van ver-
bondenheid’, ‘betekenisgeving’ en ‘motivatie tot handelen’ zodanig dat 
engagement en participatie kunnen ontstaan (hoofdstuk 4). 
x Het doel van geestelijke verzorging is existentieel welzijn, dat bestaat 
in de gelaagdheid van engagement en participatie, relationele gebor-
genheid, levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit en spirituele 
conformiteit (hoofdstuk 5). 
x Een belangrijke indicator van existentieel welzijn is de mate waarin 
men het leven kan beamen (hoofdstuk 5). 
 
Het empirisch onderzoek leert het volgende.  
x Met behulp van de onderscheidingen van het ontwikkelde theoretische 
raamwerk is het methodisch werken van de onderzochte geestelijk ver-
zorgers goed te beschrijven (hoofdstuk 8). 
x De onderzochte geestelijk verzorgers realiseren allen relationele, for-
mele, spirituele en functionele waarden. Accent en insteek verschillen 
echter, wat elke geestelijk verzorger een eigen methodisch profiel geeft 
(hoofdstuk 9). 
x Niet alleen op theoretische, maar ook op empirische gronden is een on-
derliggend  methodisch patroon te formuleren. Via het realiseren van 
relationele en formele waarden realiseren de onderzochte geestelijk 
verzorgers spirituele waarden in levensfunctioneel perspectief (hoofd-
stuk 9).  
10.1 De contactvorm: ‘begeleidingsontmoeting’  
Een geestelijk verzorger is een professioneel begeleider op het gebied van zinge-
ving, levensbeschouwing en spiritualiteit, maar is dat op een manier die afwijkt van 
medische en sociaal psychologische hulpverleners. Geestelijke verzorging vindt 
plaats in een eigensoortig contact dat samenhangt met de aard van zingeving en dat 
ik in 9.6 in het voorbijgaan met de term ‘begeleidingsontmoeting’ heb gekarakteri-
seerd. Het is een ontmoeting met focus en richting. 
10.1.1 Betreden van de persoonlijke  ruimte 
Het is een belangwekkend gegeven dat de onderzochte geestelijk verzorgers de aard 
van hun contact in hoge mate beschrijven in ontmoetingstermen, ook als men werkt 
in een sterk instrumenteel en functioneel georiënteerde context als een ziekenhuis, 
revalidatiecentrum of defensieonderdeel. Dat is niet alleen duidelijk geworden aan 
de hand van hun praktijkidealen (dat mensen gekend, gehoord, gezien worden), 
maar ook aan de hand van hun concrete praktijk. Men maakt op eigen initiatief 
letterlijk werk van het leggen van het contact, toont betrokkenheid en affectie, 
brengt alternatieve zienswijzen in, gaat in dialoog, biedt hulp, men wenst elkaar 
wederzijds het goede toe en  zet soms een relatie ook buiten werkuren voort. Karak-
teristiek voor de onderzochte geestelijk verzorgers is dat men dit alles geen opstapje 
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of bijverschijnsel acht, maar wezenlijk voor de praktijk1. De ontmoetingsfactoren 
zijn niet slechts voorwaarde voor, maar wezenlijk onderdeel van de begeleiding. In 
de ontmoeting gebeurt begeleiding en begeleiding gebeurt langs de lijnen van de 
ontmoeting. Een blik op het theoretisch onderzoek leert, dat dit niet toevallig is. Het 
vloeit direct voort uit de aard van het zingevingsproces. Zinge-
ving/levensbeschouwing/spiritualiteit verwerkelijkt zich immers in de persoonlijke 
ruimte waarin een mens in en bij zichzelf is en zich in vrijheid oriënteert op de we-
reld waarin hij verwikkeld is. Het is dezelfde ruimte als die waarin de ethische be-
slissingen worden genomen en waarin substantiële rationaliteit dominant is.2 Bo-
vendien is zingeving iets wat zich in relatie met de (A)ander en het (A)andere vol-
trekt.3 Dat betekent dat begeleiding bij zingeving slechts kan plaatsvinden als men 
elkaars persoonlijke ruimte betreedt.4 Het is een delicaat proces wanneer twee men-
sen elkaar naderen tot op het niveau van spiritualiteit, het niveau van wat voor hen 
van essentieel en existentieel belang is5. Dit spritueel niveau vormt als het ware de 
bodem van de ontmoeting. In de ontmoeting wordt er naar gestreefd elkaar op dit 
niveau te verstaan. ‘Spiritueel niveau’ is een wetenschappelijke term voor wat in het 
dagelijks en levensbeschouwelijk spraakgebruik ‘hart’ of ‘ziel’ heet en ieder weet: 
mensen openen hun ‘hart’ niet zomaar en leggen hun ‘ziel’ niet zomaar bloot, hoe-
wel er mensen zijn die ‘het hart op de tong’ dragen. Swinton stelt dat kennis van 
spiritualiteit ideografische kennis is en geen ‘nomothetische kennis’ (kennis op 
basis van procedures en protocollen). Ideografische kennis wordt niet door rationele 
en empirische procedures verkregen maar door observatie en ervaring. Daarvoor 
moet men ‘dicht bij elkaar komen’, elkaar naderen.6 Omdat in het zingevingsproces 
de hele mens in geding is, kan begeleiding bij zingeving alleen maar bestaan in de 
context van aandacht voor de hele mens en de concrete mens (Veltkamp, 
2006:152). Het dilemma van aandacht voor de mens of aandacht voor het zinge-
                                          
1 Zie bijv. de woorden van Chris: ‘het moet door jezelf heengaan’ in 8.4.2.4 en het voorbeeld van het 
bivak en de functie van koffie bij Henk in 8.4.3.1. 
2 Zie 3.4.6. en 4.4. 
3 Zie het model van 4.2. waar de dialectiek van zelf en wereld de motor is het van zingevingsproces. Vgl. 
ook Waaijman, die spiritualiteit aanduidt als een betrekkingsgebeuren 3.5.4. 
4 Zie 3.5.4. Schipani beschrijft na een aantal beschrijvingen van spirituele zorg vanuit verschillende 
levensbeschouwelijke perspectieven het gemeenschappelijk fundament: “…common ground can be 
percieved as actually reflecting the reality of the holy ground of human encounter, created in spiritual 
care-giving situations” (Curs. JDS), (Schipani, 2013a:149). 
5 Veel geciteerd is de uitspraak van J.P. van Praag over het werk van de humanistisch geestelijk raads-
man in 1953: “Zo staat dan de humanistische G.R. in zijn humanistische levensovertuiging voor de 
medemens als mede-mens, in het volle bewustzijn van zijn verantwoordelijkheid en verbondenheid, 
niets verwachtend, alles hopend. Niet beschikkend over een toverwoord, dat alle moeilijkheden oplost, 
maar doordrongen van de raadselachtigheid van het; bestaan, dat zelf steeds weer de hernieuwende 
krachten voortbrengt die het verder stuwen. Moge hij volgens sommigen al stenen voor brood bieden, 
hij heeft in elk geval toch ook iets te geven dat van onschatbare waarde is: een de ander in zijn eigen 
wezen eerbiedigende menselijke solidariteit, die een heenwijzing is naar de positie van de mens in de 
wereld. Zo aanvaardt hij zijn taak in deemoed, binnentredend in de werkelijkheid die in een ander mens 
vorm gekregen heeft, indachtig, juist in deze situatie, aan het woord: doe Uw schoenen van Uw voeten, 
want gij staat op heilige grond. (Van Praag, 1953:39). 
6 “You need to come close to understand me. Coming close en understanding is the essence of healthca-
re spirituality and good spiritual care”, (Swinton, 2012b:103). 
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vingsproces van de mens (zie 6.1.1.6) blijkt dus uiteindelijk een schijndilemma te 
zijn, omdat het een met het ander gegeven is.  
10.1.2 Filosofie van de ontmoeting 
Nu de categorie van de ontmoeting wezenlijk blijkt te zijn, is een korte notitie over 
het wezen en de betekenis van de menselijke ontmoeting nuttig. Hierover zijn fun-
damentele dingen gezegd door de filosofen Buber en Levinas. Ik verwijs naar sa-
menvattingen van hen die het denken van deze filosofen vruchtbaar hebben ge-
maakt voor zorg en pastoraat (Donga, 1989; Riemslagh, 2011:51-74; Keij, 2012; 
Sprong-Brouwer, 2014:96-104). Ik beperk me hier tot vier kenmerken die m.i. on-
losmakelijk bij een menselijke ontmoeting horen: delen, wederzijdsheid, ongewis-
heid en het nalaten van sporen. In een menselijke ontmoeting delen mensen in el-
kaars leven, wat met een levensbeschouwelijke term ‘gemeenschap’ wordt ge-
noemd. Het is in de tweede plaats een wederzijds proces: de een deelt met de ander 
en de ander deelt met de een. Wederzijdsheid is niet hetzelfde als symmetrie. Een 
ontmoeting is altijd wederzijds, maar hoeft niet symmetrisch te zijn. De ene mens 
heeft meer kennis en macht dan de ander.7 Een menselijke ontmoeting is in de derde 
plaats ‘ongewis’ (Van Heijst, 2005:106). Het vindt plaats in vrijheid en daarom 
weet men nooit wat men in en bij de ander zal aantreffen en wat men zich in reactie 
daarop bij zichzelf aantreft. Het verloop is principieel onvoorspelbaar. Men weet 
van te voren immers niet wat aan de orde zal komen. Geestelijk verzorgers maken 
daarom veel werk van het creëren van vrijheid die voor een ontmoeting nodig is en 
de veiligheid die nodig is om het ongewisse op te vangen. In de vierde plaats laat 
een ontmoeting sporen na. Op een of andere manier is men na een ontmoeting in-
nerlijk veranderd, hoe subtiel ook. Wanneer een contact geen sporen nalaat, spreekt 
men niet van ontmoeting. Die sporen kunnen alledaags of diepgaand zijn, positief 
of negatief. Elke ontmoeting veronderstelt dus de openheid om geraakt en getrans-
formeerd te worden door de (A)ander en het (A)andere.8 Daarom is elke ontmoeting 
in beginsel een spiritueel gebeuren. Dat is de reden waarom Weiher spreekt van 
ontmoetingsspiritualiteit9 en beschrijft Waaijman spiritualiteit als een betrekkings-
gebeuren.10  
10.1.3 Bezoek als spiritueel fenomeen 
Ook de theorie van de presentie laat licht schijnen over de begeleidingsontmoeting. 
Kenmerkend voor de presentiebenadering is het eigen initiatief van de presentie-
                                          
7 Vgl. voor de wederzijdsheid in de begeleidingsrelatie de metafoor van de ‘gastvrije gast’ die voorge-
steld is door Walton. (Walton, 2014a;185-187) en de verwijzingen daar genoemd.  
8 Zie 3.5.4. Levinas heeft dit tot kernthema van zijn filosofie gemaakt. In een ontmoeting is het de ander 
die een appel op mij doet, maar de ander is anders dan ik. Aan deze ‘alteriteit’ bied ik ruimte. Inherent 
aan een ontmoeting is daarom ‘gastvrijheid bieden aan het vreemde’. Ook in de presentiebenadering is 
dit een belangrijk thema. Vgl. 6.1.1.1 en 6.1.1.2.  
9 Zie 6.4.3.1.  
10 3.5.4. Van Heijst en Timmerman spreken over ‘relationele afstemming’. Dat is wel noodzakelijk in een 
begeleidingsrelatie, maar niet voldoende om van een ontmoeting te spreken. Afstemming kan immers 
nog altijd nog instrumenteel worden opgevat.  
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werker. Hij zoekt de ander op waar die zich bevindt.11 Hij brengt een ‘onverschul-
digd’ bezoek en dat heeft als zodanig een bestaansbevestigende, spirituele waarde. 
Als iemand mij onverschuldigd opzoekt en mijn leven deelt, ben ik blijkbaar be-
langrijk en waardevol genoeg om mee om te gaan. Mijn menselijke waardigheid 
wordt bewezen in het feit dat een ander zich onverschuldigd om mij bekommert. 
Het omgekeerde geldt ook: het feit dat ik als bezoeker ontvangen word door de 
ander in zijn of haar leven, bewijst dat ik waardig bevonden word deel te nemen in 
het leven van de ander. Wederzijdse bestaansbevestiging is daarom de intrinsieke 
waarde van een ontmoeting. De werkzame factor in ontmoeting of bezoek is haar 
transcendentaal karakter: er komt iemand ‘van buiten’ naar mij toe. Het feit dat ik 
bezocht word, drukt uit dat ik meer ben dan wat ik van mijn leven maak: er is 
(I)iemand die naar mij omziet12. Dat is de theoretische onderbouwing van het empi-
rische gegeven dat er een directe lijn loopt van het relationele naar het spirituele. 
Een geslaagde ontmoeting heeft inhoudelijk invloed op het zingevingsproces. Het 
genereert de levensbeschouwelijke overtuiging: ‘zo kan het leven ook zijn’. Een 
echte ontmoeting heeft dus als zodanig zingevingskracht. Een bezoek of ontmoeting 
is echter niet automatisch geslaagd. Een contact kan aan de oppervlakte blijven, het 
spirituele niveau niet raken en sommige bezoeken zijn een ‘bezoeking’, omdat de 
bezoeker niet de ander zoekt, maar zichzelf of omdat de ander zichzelf afsluit. Het 
valt bovendien niet mee om gastvrijheid te verlenen aan de vreemde en het vreem-
de. Daarom moet er een inspanning worden gepleegd om een ontmoeting te laten 
slagen. Hier wordt de notie belangrijk dat geestelijk verzorgers tegelijk professione-
le begeleiders zijn. Zij hebben ‘ontmoetingsexpertise’: zij weten hoe de kans op een 
geslaagde ontmoeting het grootst is. Deze ontmoetingsexpertise bestaat bij geeste-
lijk verzorgers - naast levenservaring - uit een mix van levensbeschouwelijke en 
sociaal wetenschappelijke kennis en vaardigheden, die ingezet wordt om te komen 
tot een ontmoeting op spiritueel niveau.  
10.1.4 Zich bewegen in de zingevingsomgeving 
De ontmoeting van mens tot mens is niet de voorwaarde voor begeleiding, maar de 
modus ervan. Alle expertise wordt ingezet binnen de dynamiek van een ontmoeting 
van mens tot mens. Maar men moet nog een stap verder gaan. De ontmoeting is niet 
alleen de modus van de begeleiding, maar ook een werkzame factor in het zinge-
vingsproces van de ander. Dat heb ik verwoord in het inzicht dat de theorie van de 
presentie ons aanreikte: ‘voordat zingeving de focus van de begeleiding is, is ze de 
grondslag ervan’.13 De begeleidingsontmoeting met al haar details wordt opgezet, 
aangestuurd en vormgegeven op basis van zingevingsoverwegingen. Dit betekent 
dat het zingevingsproces niet alleen intrapsychisch beschouwd moet worden, maar 
ook in relationeel perspectief: het is iets wat tussen mens en wereld heen en weer 
gaat. De geestelijk verzorger draagt kennis van dit proces, onderkent het en leeft en 
                                          
11 6.1.1.6. 
12 Dit receptief/passieve aspect is iets wat in de biografisering van geloof en spiritualiteit en in een 
exclusief constructivistisch-narratieve denkwijze gemakkelijk verloren gaat. Ook in een esthetische 
benadering van de geestelijke verzorging blijft dit gemakkelijk buiten beeld. Existentieel welzijn is meer 
dan het resultaat van de oproep: ‘maak er iets moois van’.  
13 6.1.1.6. 
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handelt daarin op deskundige wijze. Geestelijk verzorgers begeleiden bij het zinge-
vingsproces van de ander, waarvan zij door de begeleidingsontmoeting zelf deel 
uitmaken. Dit gezichtspunt is van belang bij de geestelijke verzorging aan mensen 
met dementie, met verstandelijke beperkingen en bij psychiatrische ziektebeelden. 
Beïnvloeding van het zingevingsproces via de cognitieve lijnen van betekenisge-
ving is hier vaak nauwelijks mogelijk. Maar de beïnvloeding van relationele facto-
ren blijft altijd mogelijk. Men maakt als begeleider bij zingeving deel uit van de 
zingevingsomgeving van de ander. Als de ander merkt dat een geestelijk verzorger 
hem aanvaardt, erkent, in hem gelooft of vertrouwen heeft in de goede afloop, heeft 
dat invloed op de manier waarop hij in het leven staat, ook al is niet altijd te achter-
halen hoe dat precies verloopt.14 Dit krijgt een extra dimensie als de ander degene 
die hem bezoekt ziet als representant is van ‘de anderen’ of de Ander (God, het 
goddelijke, het universum).  
Naast de persoonlijke zingevingsomgeving van betekenisvolle anderen is er ook de 
materiële zingevingsomgeving. Daarin gaat het om de vraag hoe de fysieke leef-
ruimte van de ander is ingericht. Wat is de symbolische betekenis van die ruimte? 
Welke boodschappen worden daardoor gecommuniceerd? Kan de ander zich daarin 
terugvinden als waardig mens?  
10.1.5 Functionaliteit van de ontmoeting 
Geestelijk verzorgers ontmoeten de ander niet zomaar. Ze doen dat met het oog op 
een goed verloop van het zingevingsproces van de ander.15 De geestelijk verzorger 
verstaat de kunst om ontmoetingen te hebben tot op de kern van het zingevingspro-
ces: het spirituele niveau, het hart. Daarbij ontsluiten geestelijk verzorgers niet al-
leen de spirituele potenties die gelegen zijn in de ontmoeting zelf, maar ook de 
spirituele potenties van het verhaal dat de ander in die ontmoeting vertelt. Omdat zij 
dit niet voor zichzelf doen, maar ten dienste van de ander in het levensfunctioneel 
perspectief van engagement en participatie16, verleent dit aan de ontmoeting een 
functionaliteit en doelgerichtheid. De ontmoeting wordt zo tegelijk begeleiding, 
omdat ze gericht is op het realiseren van een voorgenomen waarde. Daarom is de 
term ‘begeleidingsontmoeting’ een adequate omschrijving voor de contactvorm van 
de geestelijk verzorger. Als professioneel begeleider is de geestelijk verzorger ge-
richt op spirituele conformiteit in levensfunctioneel perspectief. Maar vanwege het 
spiritueel-ethisch karakter van het zingevingsproces17 is hij dat als (tijdelijk) metge-
zel op de levensweg.18 Begeleiding en ontmoeting zijn in de geestelijke verzorging 
intrinsiek verbonden: begeleiding vindt plaats binnen de dynamiek van de ontmoe-
                                          
14 Een voorbeeld biedt Muthert, die, werkzaam in de GGZ, als een van de interventies van de geestelijk 
verzorger het ‘bieden van een tegenverhaal’ noemt. Het positief geladen geloofsverhaal van de geeste-
lijk verzorger zelf wordt geponeerd en bewust naast het negatief geladen geloofsverhaal van de ander 
gezet (Muthert, 2007:128). Als je niet meer in jezelf, de goede afloop of in een goede God kunt geloven, 
helpt het om te merken dat een ander dat wel doet. Zingeving is persoonlijk, maar je kunt je toch laven 
aan de zingeving van een ander jegens jou. 
15 Presentie is antwoord op een zingevingsvraag “‘Telt het’ ‘ voor jou’ dat dit ‘hier’ ‘bij/aan mij’ ‘almaar 
weer’  zo gaat’, ’pijn doet’ en ‘stoppen moet’?” (Baart, 2004b:651-664). 
16 Zie hieronder: 10.6 
17 Zie 4.4. 
18 Het is Erik die dit het sterkst onder woorden brengt, 8.1.1.1. 
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ting en de ontmoeting is een vorm van begeleiding. Dit betekent dat de ontmoeting 
niet slechts de context is van de begeleiding, maar ook dat de dynamiek van de 
ontmoeting het methodisch werken van de geestelijk verzorger beweegt.19 Geeste-
lijke verzorging heb ik kortweg gedefinieerd als begeleiding bij zingeving. Gelet op 
de hybride contactvorm zou men hier twee aspecten kunnen onderscheiden, name-
lijk ondersteuning en hulp. Het zingevingsproces is een continu proces dat onder-
steuning en bevestiging ontvangt door middel van alle ontmoetingen die we hebben. 
Een ontmoeting met een geestelijk verzorger is gewoon één van de vele ontmoetin-
gen die mogelijk zijn. Geestelijk verzorgers zijn beschikbaar voor ontmoetingen en 
dat zijn zij om morele redenen. Het hebben van geslaagde ontmoetingen behoort tot 
onze menselijkheid en geeft spirituele kracht. Zo gezien zijn geslaagde ontmoetin-
gen net zo noodzakelijk als eten en drinken. Geestelijk verzorgers onderscheiden 
zich van willekeurige anderen doordat zij beschikken over een expertise die helpt 
om de ontmoeting een bepaalde kwaliteit te geven en te laten slagen. Op deze wijze 
krijgt het zingevingsproces van de ander de ondersteuning en voeding zonder welke 
ze niet kan bestaan.  Maar in deze ontmoetingen vinden geestelijk verzorgers gele-
genheid om het zingevingsproces waar ze op betrokken zijn en waarvan ze deel 
uitmaken goed te laten verlopen. Dat is aan de orde als er zich in de ontmoeting 
fricties openbaren tussen de drie zingestalten en er gebrek is aan engagement en 
participatie. Dan transformeert de ondersteuning van het zingevingsproces tot hulp 
bij het zingevingsproces. Meer dan een onderscheiding van aspecten kan het onder-
scheiden van ondersteunen en helpen echter niet zijn. Vastgehouden moet worden 
dat het een in het ander geschiedt.  
10.1.6 De presentie-interventie controverse 
Met deze beschrijving van de begeleidingsontmoeting is de presentie-interventie 
controverse - waarnaar in de inleiding verwezen is20 - op een nieuwe noemer ge-
bracht. Een presentiepraktijk kan met recht onderscheiden worden van een interven-
tiepraktijk. Deze praktijken hebben een verschillende structuur,21 maar op uitvoe-
ringsniveau veronderstellen presentie en interventie elkaar. De discussie over pre-
sentie en interventie is helaas gepolariseerd en in ideologisch vaarwater geraakt. 
Daarom gebruik ik liever de termen ontmoeting en begeleiding. Er blijft echter een 
spanning voelbaar tussen de vrijheid die de voorwaarde is voor ontmoeting en de 
functionaliteit die eigen is aan de begeleiding. De verleiding moet worden weer-
staan om het ene op te offeren aan het andere. De kunst is nu juist om deze span-
ning - die in wezen eigen is aan elke ontmoeting en elke begeleiding – uit te hou-
den. 22De werkelijkheid van deze hybride contactvorm acht ik aangetoond, maar 
kan ze ook theoretisch verantwoord worden? De bewering dat ontmoeting en func-
tionaliteit elkaar niet principieel uitsluiten, verantwoord ik als volgt.  
 
                                          
19 Dat is het pleidooi van Jorna. Hij spreekt over ‘De ontmoeting als praktijk van de zijnsmethodiek’. 
(Jorna, 2008:298-303).  
20 Zie 1.1 en 6.2.  
21 Zie 6.2.  
22 De in deze studie ontwikkelde basismethodiek kan beschouwd worden als een manier om deze span-
ning uit te houden.  
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1. Elke ontmoeting vindt plaats in een beïnvloedende en begrenzende 
context die de ontmoeting stuurt. Een ontmoeting op straat is anders 
dan een ontmoeting op een feestje. Beide hebben een intrinsieke func-
tionaliteit, die bepaald wordt door de context. De functionaliteit van 
een ontmoeting op straat is het vieren van de persoonlijke herkenning 
in een onpersoonlijke omgeving. De functionaliteit van een ontmoeting 
op een feestje kan zijn de wens om iemand beter te leren kennen.  
2. Het onderscheid van Habermas tussen strategisch en communicatief 
handelen (Habermas, 1981) kan de relatie tussen ontmoeting en context 
verhelderen. In een context van strategisch handelen (handelen met het 
oog op resultaat) in een bedrijf of een instelling kan een ruimte uitge-
spaard worden voor communicatief handelen (handelen met het oog op 
begrip). In een personeelsuitje wordt ruimte gemaakt voor communica-
tief handelen en ontmoeting: je leert elkaar eens van een andere kant 
kennen. Maar tegelijk vindt het plaats in een context van strategisch 
handelen. De baas organiseert het personeelsuitje niet voor niets. Het 
dient om de samenwerking in het bedrijf te bevorderen. Toch doet dat 
aan de werkelijkheid van het communicatief handelen in het perso-
neelsuitje niet af.  
3. Begeleiding veronderstelt het contact tussen iemand met meer en ie-
mand met minder kennis, iemand met meer en iemand met minder 
macht. Dat is niet voorbehouden aan begeleidingscontacten maar is het 
geval bij alle menselijke contacten. Elke ontmoeting kent kennis- en 
machtsverschillen. De (morele) opdracht voor degene met de meeste 
kennis en macht is om daar op een zodanige manier mee om te gaan, 
dat de ander ook zijn kennis en macht kan laten gelden, zodat de we-
derzijdsheid van de ontmoeting niet in het gedrang komt.  
4. Wie werkelijk iemand ontmoet, zal stoten op wat hem op dat moment 
bezighoudt en beweegt. Daarmee krijgt de ontmoeting een thema. Van 
dat thema kan men zich vervolgens afvragen wat men ermee wil of 
kan. Dat kan zelfs gaandeweg de ontmoeting het thema worden van de 
ontmoeting zelf. Dit thema met al zijn functionele potenties is niet ex-
trinsiek aan de ontmoeting, maar ligt in de ontmoeting zelf besloten. 
Het vormt de diepte daarvan.  
5. Wie werkelijk iemand ontmoet, zal worden geraakt. Daarop volgt een 
bezinning op wát je heeft geraakt, wat het voor je betekent en wat je er 
mee wilt of kunt in je leven. Dat kan zelfs in de ontmoeting ingebracht 
worden.  
 
Ontmoeting en functionaliteit moeten dus niet als tegenstellingen worden begrepen. 
Mensen ontmoeten elkaar in hun functioneren en begeleiders functioneren in hun 
eigen mens-zijn (Glas, 2007). In de sociaal psychologische hulpverlening, waarin 
men zichzelf allereerst ziet als functioneel begeleider, is het de uitdaging om het 
mens-zijn in de professionaliteit te integreren (Vgl. Van Heijst, 2005). In de geeste-
lijke verzorging, waarin men zichzelf allereerst ziet als metgezel, is het de uitdaging 
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om de ontmoeting van mens tot mens functioneel te structureren met het oog op het 
praktijkdoel. 
10.2 Het streefdoel: spirituele conformiteit  
Wie een methodische lijn wil formuleren, moet helder zicht hebben op het doel 
waarnaar in de begeleiding gestreefd wordt. Geestelijk verzorgers streven naar 
geestelijk welzijn die in de kern bestaat in spirituele conformiteit. Daarom zijn 
geestelijk verzorgers erop uit om de spiritualiteit van mensen te bekrachtigen en te 
versterken23. Zij willen de spirituele kracht ontsluiten van datgene waardoor mensen 
essentieel en existentieel geraakt en getransformeerd worden. Daartoe wordt ge-
zocht naar  
x waar de spirituele kracht te vinden is;  
x hoe de spirituele kracht er inhoudelijk uitziet;  
x hoe men uit die kracht kan leven.  
Het zoeken naar waar de spirituele kracht te vinden is, is begeleiding in een zoe-
kende modus. Het is hulp bij het horen van het levensappel en heeft zijn locus in de 
zingestalte van ‘ervaring van verbondenheid’.  
Het zoeken naar de inhoudelijkheid van de spirituele kracht is begeleiding in een 
explorerende modus. Het is hulp bij het beantwoorden van het levensappel en heeft 
zijn locus in de zingestalte van de betekenisgeving.  
Het zoeken hoe men uit de spirituele kracht kan leven, is begeleiding in een imple-
menterende modus. Het is hulp bij het vormgeven van het levensappel en heeft zijn 
locus in de derde zingestalte van ‘motivatie tot handelen’.24 Door de begeleidings-
ontmoeting probeert men de ander op weg te helpen om te leven vanuit diens eigen 
spiritualiteit. Op het uitvoerend niveau blijkt dat geestelijk verzorgers dit onder 
meer doen door het bevorderen van ‘inkeer’.25 Hiermee wordt bedoeld dat een mens 
zich een moment onthoudt van communicatie met de buitenwereld, inkeert in zich-
zelf en stilstaat bij wat de dingen hem doen ( geraakt worden, gevormd worden). Ik 
prefereer de term ‘inkeer’ boven ‘introspectie’ of ‘reflectie’, al gebruiken de res-
pondenten uit het onderzoek deze termen door elkaar. Introspectie lijkt me meer een 
psychologische terminus technicus. Bij introspectie gaat het om het kijken naar wat 
zich in je eigen geest afspeelt om dat vervolgens te analyseren. Introspectie wordt 
afgesloten met een conclusie of beslissing. De term ‘inkeer’ heeft zijn thuisbasis 
niet in het psychologisch discours, maar in het discours van spirituele tradities. Het 
verwijst juist naar het loslaten van analyse en rationalisering om het eigen ‘zo-zijn’ 
                                          
23 Ik gebruik met opzet de persoonlijk getoonzette termen ‘bekrachtigen en versterken’. Smeets spreekt 
(met Kromhout) in verband met het doel van de geestelijke verzorging over het ‘activeren van krachten’ 
(Smeets & Hijweege, 2010:51;53). Schipani noemt als doel van geestelijke verzorging: ‘engaging spiri-
tuality’ (Schipani, 2013a:149). De termen ‘activering van krachten’ en ‘engaging spirituality’ geven goed 
aan dat er geen directe, maar slechts een indirecte relatie bestaat tussen zingeving/spiritualiteit ener-
zijds en de levensfunctionaliteit anderzijds. Toch staan ze open voor instrumenteel misverstand van-
wege de technologische geur die er om heen hangt, alsof men op een knop kan drukken waardoor 
spiritualiteit ‘geactiveerd’ of ‘ingeschakeld’ kan worden zoals men een auto in de versnelling zet. Daar-
om prefereer ik de persoonlijke termen ‘bekrachtigen en versterken’. Het gaat hier om interventies in 
de context van een persoonlijk contact. 
24 Zie 5.4.7 punt 6. 
25 Zie 9.2.3. 
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alle kans te geven zich te manifesteren (Alma, 2005:11).26 ‘Inkeer’ beoogt geen 
conclusie of beslissing, maar louter het naar boven komen of blootleggen van het 
getroffen-zijn door ‘het leven zelf’. Mensen kunnen gaan ‘opdiepen’ wat zich spiri-
tueel bij hen afspeelt, als visten zij in de vijver van hun eigen geest. De bedoeling 
van ‘inkeer’ en ‘opdiepen’ is,  dat de ander zich in verantwoordelijkheid kan ver-
binden met dat wat er dan naar boven komt en wel zodanig dat het levensfunctio-
neel voor hem is.(Vgl. Alma, 2005:14). Als iemand dat doet komt het tot een leven 
vanuit de eigen spiritualiteit (leven vanuit de levensroeping, leven vanuit het hart) 
en dat helpt op zijn beurt bij het leven van het leven. Deze bevordering van inkeer 
krijgt in de gespreksvoering op verschillende manieren gestalte. Inkeer wordt be-
vorderd door middel van goed getimede stiltemomenten, het ‘spiegelen’ (het terug-
geven van de spirituele waarden die opgemerkt worden in de verhalen van de an-
der), of het gebruik van materiële, talige, handelingsmatige en persoonlijke symbo-
len.27 Men kan hier spreken van evocerend optreden van de geestelijk verzorger in 
onderscheid met het meer reparerend werken van medische en psychosociale hulp-
verleners. Hierbij kunnen – indien begeleider en begeleide hiermee vertrouwd zijn - 
ook specifieke methodieken, zoals bijvoorbeeld mindfulness trainingen, ingezet 
worden (Vgl. Neijnens, 2010; Stoppelenburg, et al., 2009).  
10.3 Het proces van verdieping  
Het spirituele niveau is niet direct toegankelijk. Het is onderliggend en integrerend 
en daarom moet er toegang toe worden gezocht, zowel door de ander als door de 
begeleider.  De weg naar het spirituele niveau loopt volgens het empirisch onder-
zoek via het realiseren van een combinatie van relationele en formele waarden. 
Deze combinatie stemt overeen met het theoretische inzicht dat relatie en betekenis 
intrinsiek samenhangen.28 Omdat het spirituele niveau onderliggend en integrerend 
is, is deze weg  – in aansluiting aan wat de verschillende geestelijk verzorgers zelf 
naar voren brachten - benoemd als een verdiepende beweging. Deze paragraaf (over 
de verdiepende functie van relationele waarden) en de volgende (over de verdie-
pende functie van formele waarden) vormen dan ook twee kanten van eenzelfde 
medaille. 
10.3.1 Verdiepen door het realiseren van relationele waarden 
In het empirisch materiaal komen de relationele waarden pregnant en geconcen-
treerd naar voren in het gebruik van de frase ‘gehoord, gezien, gekend’: geestelijk 
verzorgers streven ernaar dat de ander zich gehoord, gezien en gekend voelt/weet. 
Dit begint met het volstrekt serieus nemen van de oppervlakte van het leven. (ken-
nis maken, kop koffie etc.). Men begint daar waar de ander zich bevindt. Het is wat 
in de presentietheorie de ‘aansluiting’ heet.29 Het spreekt vanzelf dat dit wordt be-
                                          
26 In de Engelstalige wereld wordt dit aangeduid met de termen ‘contemplation’ en ‘meditation’. Een 
boeddhistische visie op geestelijke verzorging en pastoraat waar deze termen centraal staan vinden we 
in (Giles & Miller (Eds), 2012).  
27 Zie 4.5.2 
28 Zie de bespreking van Riemslagh in 5.3.5 en haar verwijzing naar het ‘relationeel constructionisme’.  
29 Zie 6.1.1.6 punt 10. 
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reikt door het schenken van aandacht en door het beoefenen van communicatief 
medemenselijke deugden als vriendelijkheid, meeleven, betrokkenheid etc.30 Het 
effect van die aandacht is volgens Baart het zoeken, koesteren, erkennen en respec-
teren van het goede en het genereren van erkenning en troost en daarmee formuleert 
hij evenzovele spirituele waarden (Baart, 2004a). Van daaruit gaat men verder in 
het contact, telkens zoveel mogelijk aansluitend bij wat eerder is gecommuniceerd. 
Hoe minder themawisselingen er in een gesprek zijn, des te meer zal er sprake zijn 
van een verdiepend effect naar het spirituele niveau. De relationele waarden ‘ge-
zien, gehoord gekend worden’ hebben een intrinsieke spirituele potentie. Wie ge-
hoord wordt, wordt immers opgemerkt en bevestigd in zijn bestaan. Wie gezien 
wordt, wordt erkend in zijn eigen aard en onvergelijkelijke waarde. Gekend wor-
den, betekent gekend worden ‘in wat je drijft’31, in je ‘zo-zijn’, in het al dan niet 
overeenstemmen met je levensroeping. Dat het hier niet automatisch toe komt, be-
wijst de regelmatige toevoeging van het woord ‘echt’ door de respondenten: het 
gaat om ‘echt’ gehoord, gezien en gekend worden, waarmee men bedoelt een ge-
kend worden tot op het spirituele niveau. Er bestaat blijkbaar ook een niet-echt, een 
oppervlakkig gehoord, gezien en gekend worden dat de spirituele diepte niet raakt. 
Een ontmoeting kan mislukken en er is expertise voor nodig (algemeen menselijk of 
professioneel) om haar te laten lukken.  
Twee mogelijke misverstanden moeten benoemd worden. Het eerste misverstand is 
dat hiermee de relationele waarden worden geïnstrumentaliseerd ten gunste van 
spirituele waarden waar het dan ‘eigenlijk’ om zou gaan. Hierop kan geantwoord 
worden dat de spirituele waarden waar men in de relatie op uit is, juist de diepste 
kern vormen van de relatie zelf. Door het afdalen naar het spirituele niveau wordt 
de relatie zelf naar waarde geschat (‘echt’). De spirituele diepte is altijd de diepte 
van de relatie, omdat spiritualiteit in essentie – hoewel plaats vindend in het diepste 
innerlijk – toch een relationeel gebeuren is. Er is altijd (I)iets of (I)iemand waardoor 
men getroffen wordt. Het tweede mogelijke misverstand is dat een gesprek in de 
geestelijke verzorging pas geslaagd is als er diepzinnige onderwerpen aangesneden 
worden of intense, emotionele geestelijke ervaringen worden opgedaan. Hierop kan 
geantwoord worden dat de spiritualiteit van de relatie iets verborgens is, dat aan de 
oppervlakte van het leven beleefd wordt in bijvoorbeeld alledaagse dingen als een 
vriendelijke groet, een grap, een fysieke aanraking e.d. Relatie is altijd belichaamde 
relatie en ontmoeting is belichaamde ontmoeting. Een spiritueel gebeuren manifes-
teert zich vooral als de ander ‘tevoorschijn komt’ zoals hij is en wil zijn. Het zijn 
ondertussen wel de betekenissen die met deze gewone intermenselijke acties ver-
bonden worden, die de spirituele kracht ervan ontsluiten. Dat betekent dat de ene 
aai over de bol ‘echt’ kan zijn en sporen nalaat en de andere niet. Het verschil zit in 
de betekenis die er aan gehecht wordt. Hiermee is opnieuw aangegeven dat relatio-
                                          
30 De zorgethiek maakt opmerkzaam op de bijzondere plaats die de ‘aandacht’ inneemt bij het zorgen. 
Ook bij geestelijke zorg is dat een belangrijke categorie. Tronto ziet aandacht als het begin van het 
zorgproces (bezorgd zijn/opmerken dat iemand zorg nodig heeft) en Baart heeft deze term verbonden 
met het menselijk handelen door haar te verbinden met een aantal werkwoorden. Hij onderscheidt 
aandacht hebben, aandacht geven, aandacht richten, aandacht die op je rust, aandacht kunnen opbren-
gen. 
31 Zoals Fred formuleert. Zie 8.6.1.  
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nele waarden nooit zonder formele waarden bestaan. De diepgang wordt niet be-
reikt door aandacht en het beoefenen van communicatieve deugden alleen, maar 
altijd in samenhang met het realiseren van formele waarden, waarover de volgende 
paragraaf gaat.  
10.3.2 Verdiepen door het realiseren van formele waarden 
Formele waarden zijn de waarden die te maken hebben met de ‘vorm’, oftewel de 
structuur en de inhoud van het zingevingsproces. Kernmoment daarin is de beteke-
nisgeving. Ik onderscheid tussen structureel-formele waarden en inhoudelijk-
formele waarden met betrekking tot de zingeving. De structureel-formele waarden 
zijn waarden die te maken hebben met een goed verloop van het zingevingsproces. 
Onder de inhoudelijk-formele waarden versta ik de inhoudelijke levensbeschouwe-
lijke en religieuze waarden die in het begeleidingscontact nagestreefd worden.  
10.3.2.1 Structureel-formele waarden  
Betekenisgeving heeft een narratieve structuur en daarom kunnen de structureel-
formele waarden in een begeleidingsontmoeting binnen een narratief kader worden 
beschreven en begrepen. Tot het realiseren van de structureel-formele waarden 
behoort allereerst het ruimte bieden aan het verhaal van de ander.32 Met dit ‘ruimte 
bieden’ staan we met het ene been in het relationele spectrum en met het andere in 
het formele spectrum. Het is het kantelpunt van het relationele naar het formele. 
Ruimte bieden aan het verhaal van de ander gaat niet vanzelf. Daar moet men moei-
te voor doen. Het komt er in de begeleidingsontmoeting op aan dat dit verhaal wer-
kelijk het verhaal van de ander zelf is en niet het door de omgeving verlangde of 
cultureel dominante verhaal. Het scheppen van een ‘communicatieve ruimte’ of 
‘terreurvrije ruimte’ (Verheule, 1997) waarin dat werkelijk kan gebeuren, is een 
delicaat proces waarvoor attentie, vakmanschap en zorgvuldigheid vereist is.33 Maar 
geestelijk verzorgers doen meer dan het bieden van een luisterend oor. Volgens een 
progressieve schaal laten zij zich in met het verhaal van de ander. 
 Naast het ruimte laten voor het verhaal van de ander is er in de tweede plaats het 
ordenen en structureren van het verhaal van de ander. Verschillende respondenten 
geven aan dat het ordenen en structureren (‘op een rijtje zetten’) op zichzelf al een 
‘verlichtend’34 effect heeft.  
Zij nemen in de derde plaats het vertelde verhaal ‘ter harte’. Het wordt erkend in 
zijn eigen waarde en ‘opgevangen’ ‘geborgen’ in de ontmoeting35 als was het een 
kostbare schat. Dat is het ook, want in het verhaal dat de ander vertelt, geeft de 
ander betekenis aan zijn leven, en deelt hij zichzelf mee. Wie iemand is, is immers 
                                          
32 In haar competentie/interventieprofiel van de geestelijk verzorger begint ook Muthert met deze 
waarde onder het kopje ‘het persoonlijke verhaal centraal’. (Muthert, 2007:128).  
33 ‘Het komt precies’, zegt Erik. Hij is op zoek naar ‘passende’ en ‘kloppende’ woorden. Zie 8.1.1.1.  
34 ‘Verlichtend’ mag hier dubbelzinnig worden opgevat. Het gaat om verlichting in de zin van ‘minder 
zwaar’ én om verlichting in de zin dat ‘iemand een licht opgaat’.  
35 Baart betoogt dat verdriet niet zozeer begrepen moet worden, maar ‘verplaatst’ naar een ander 
kader. Het moet worden ‘geborgen’ in waarheid, relatie en schoonheid (Baart, 2004b:693-694). Wat 
van verdriet geldt, geldt voor alle verhalen die mensen vertellen.  
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niet los te zien van de plaats die hij in de fysieke en morele ruimte inneemt36 en dat 
wordt zichtbaar in de verhalen die hij vertelt. In het levensverhaal laat de ander zien 
wie hij is (identiteit). In het verhaal dat de ander vertelt positioneert hij zich op een 
of andere manier in de fysieke en morele ruimte. Dit ‘ter harte nemen’ gebeurt door 
non-verbale interventies die het gewicht, de waarde en de betekenis van het verhaal 
signaliseren: oogopslag, toon en lichaamshouding, ‘hummen’, of stil-zijn zonder 
oordeel (‘verwijlen bij de ander’). Maar het gebeurt ook door expliciet-empathische 
reacties en door het vragen naar of geven van evaluaties. 37  
Dit ‘ter harte nemen’ heeft als zodanig al helende betekenis, maar het empirisch 
materiaal laat zien dat geestelijk verzorgers soms nog een paar stappen verder gaan. 
Zij gaan ook actief op zoek naar de spirituele diepte van het verhaal. Daarbij zoe-
ken zij zowel naar de spirituele betekenis en kracht van specifieke elementen in het 
verhaal van de ander, als naar de spirituele betekenis van het verhaal als zodanig 
(‘waarom wordt dit verhaal nu aan mij verteld?’).38 Die spirituele kracht wordt 
behalve door empathische gespreksinterventies en spiegelen, ook ontsloten door het 
teruggeven van wat gehoord is, verrijkt met eigen waarneming, ervaring, (levensbe-
schouwelijke) kennis39, of oordeel, waardoor het contact dialogisch wordt.40 Zo 
wordt inkeer bij de ander bevorderd. De in het empirisch onderzoek beschreven 
perspectiefvergrotende interventies (verdieping, verlenging, verbreding, verwijding) 
spelen hier een belangrijke rol. Perspectiefvergroting in al zijn dimensies is een 
evocerende narratieve techniek: het roept besef van zin bij de ander tevoorschijn. 
De geestelijk verzorger kiest hierbij de middelen naar gelang eigen gaven, werkveld 
en context. In het empirisch materiaal gebeurt het meestal verbaal, maar ook kwa-
men we de familieopstelling tegen en het gebruik van film. De lijst kan eindeloos 
aangevuld worden. In de geestelijke verzorging maakt men gebruik van kunst, crea-
tief werken, psalmen zingen, muziek, Bijbelverhalen, theater, gebeden, foto’s film, 
meditatiesessies, rituelen etc. Al deze dingen worden niet gebruikt als ‘plaatje bij 
een praatje’, maar dienen de perspectiefvergroting en verwijzen zo naar de spiritue-
le dimensie, die ze tegelijk oproepen. Ze worden gebruikt met het doel om binnen 
de aangegane relatie de spiritualiteit van de ander te onthullen en te verbeelden. Op 
het verbale vlak komt deze perspectiefvergroting vaak tot stand door het verbinden 
van verhaalfragmenten en verhalen. Ik herinner aan wat in hoofdstuk 4 is opge-
merkt over het drievoudig verbinden van verhalen.41  
Nog weer een stap verder gaat het streven van geestelijk verzorgers om fricties en 
storingen in het zingevingsproces op te heffen. Volgens het model van hoofdstuk 4 
                                          
36 Vgl. Taylor (2009 (1989)). Zie 3.4.2  
37 Het zingevingsproces impliceert evaluaties. Zie 4.2.2.3. 
38 Dit is een rake diagnostische vraag, aangedragen door Ivy (1988). In de narratologie zijn classificaties 
van verhalen die helpen om de plot en de spirituele betekenis van de verhalen te onderkennen. Bekend 
is de vierslag van N. Frye: lente-, zomer-, herfst- en winterverhalen (Vgl. Ganzevoort & Visser, 2007-
174) Een theologische classificatie biedt Ganzevoort: wordingsverhalen, breukverhalen, herstelverha-
len en toekomstverhalen, (Ganzevoort, 1994:244-259). 
39 Bij het gebruik van levensbeschouwelijke kennis kan men denken aan kennis die vervat is in gedich-
ten, Bijbelverhalen, heilige teksten, spreuken, liederen etc. 
40 Zie 9.6.  
41 Het omvat het verbinden van de fragmenten tot een plot, het verbinden van mijn verhaal met dat van 
anderen en dat weer met het omvattende verhaal van ‘het leven zelf’ (God en wereld). Zie 4.4.1. 
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(fig. 4.1) is er sprake van fricties als de drie zingestalten (ervaring van verbonden-
heid, betekenisgeving en motivatie tot handelen) niet congruent zijn. Deze fricties, 
in hoofdstuk 4 paradigmatisch benoemd als zinloosheid (wanhoop), onzin (‘wat 
moet ik ermee aan?’) en weerzin (moedeloosheid) zijn even zovele indicaties voor 
begeleiding. Het vergt analytisch en diagnostisch inzicht om hier te interveniëren. 
De interventies die pogen deze fricties op te heffen, kunnen aanhaken bij elk van de 
drie zingestalten. In de relationele sfeer kan men iemand een zinervaring bezorgen 
door te streven naar relationele waarden als bevestiging en erkenning. In de formele 
sfeer kan men inzicht bieden, betekenis verhelderen en wereld- mens- en godsbeeld 
in dialoog ter sprake brengen. In de sfeer van ‘motivatie tot handelen’ kan men 
werken aan het toegankelijk maken van spirituele bronnen rituele interventies ple-
gen, de ander stimuleren iets te doen of samen met de ander iets ondernemen. Daar-
bij kan een interventie in de ene gestalte gevolgen hebben voor de andere twee ge-
stalten. Het empirisch materiaal laat zien dat de interventies in de handelingssfeer 
niet afwezig zijn42, maar in elk geval in de reflectie van de geestelijk verzorgers op 
de inhoud van hun vak niet veel accent krijgen. Als het zingevingsprocesmodel van 
hoofdstuk 4 adequaat is, dan mag gezegd worden dat het handelingsaspect een es-
sentieel onderdeel is van het zingevingsproces, omdat het zingevingsproces circu-
lair is. Als er op het vlak van het handelen iets misgaat (= als men niet handelt vol-
gens de levensroeping), verstoort dat de intrinsieke functionaliteit van het zinge-
vingsproces. Het leidt dan niet tot engagement en participatie. Omgekeerd geldt: als 
iemand gaat doen wat hij ‘gelooft’, heeft dat een zinversterkend en -verankerend 
effect. De tweede zingestalte – die van de betekenisgeving - heeft in dit geheel een 
bemiddelende sleutelfunctie43. Zij staat dan ook in het midden van het zingevings-
procesmodel uit hoofdstuk 4. Ze zorgt ervoor dat de ervaring van verbondenheid 
leidt tot motivationele betrokkenheid en dat de (motivatie tot) handelen leidt tot een 
nieuwe ervaring van verbondenheid. Maar hoe centraal ook, betekenisgeving is niet 
het één en het al in het zingevingsproces. In de begeleiding ontwikkelt ze slechts 
haar kracht als ze gezien wordt in samenhang met de andere zingestalten. Een ex-
clusief hermeneutische benadering van de geestelijk verzorging schiet dan ook te 
kort.  
Maar wat als de fricties (zinloosheid, onzin en weerzin) blijven bestaan? Als de 
frictie blijvend is, kan ook dat benoemd worden. Leven wordt dan leven met vraag-
tekens en breuken. De ervaren betekenisloosheid van het leven wordt gethemati-
seerd in de erkenning dat we leven in een gebroken wereld. Juist het benoemen van 
deze dingen maakt het mogelijk ze te delen en te bergen in een relatie van mens tot 
mens. Zo komt er midden in de gebrokenheid toch iets van ervaring van verbon-
denheid – en darmee heelheid - tot stand. Ook is er de mogelijkheid die Muthert 
aandraagt: ‘het bieden van een tegenverhaal’. Als de ander tot zijn eigen ongeluk in 
een negatieve spiraal zijn eigen fricties in stand houdt, kan de geestelijk verzorger 
een tegenverhaal bieden: ‘ik kijk anders naar jouw leven’. Hiermee wordt de geeste-
                                          
42 Ik wijs op het gebed bij Berend en Fred. Fred waardeert daarnaast het uitje van zijn cliënt en bevor-
dert deelname aan de activiteitenbegeleiding. Annelies stimuleert tot het bekijken van de kunstwerken 
van een van de deelnemers. Gerard stimuleert zijn cliënt om actief op zoek te gaan naar een religieuze 
gemeenschap.  
43 Zie het zingevingsprocesmodel in fig. 4.1.  
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lijk verzorger een soort ‘anchor man’ of ‘anchor woman’. Daarmee wordt het for-
mele kader verlaten en vloeit het realiseren van formele waarden terug in het reali-
seren van relationele waarden. Maar ook dat heeft een spiritueel effect.  
10.3.2.2 Inhoudelijk-formele waarden  
Van alle zorgdisciplines wordt verwacht dat ze oog hebben voor de werking van 
zingeving. Het eigene van de geestelijke verzorging is echter dat ze in de begelei-
ding bij zingeving ook de inhoud van de zingeving in aanmerking neemt. Naar wel-
ke zin wordt gezocht, welke zin wordt gevonden, welke zin wordt uitgeleefd? In de 
begeleiding streven zowel de ander als de geestelijk verzorger hun eigen levensbe-
schouwelijke waarden na. Die kunnen overeenstemmen, maar dat hoeft niet. Hoe 
functioneert dat in de begeleiding? Voor wie uitgaat van het traditionele beroepspa-
radigma (geestelijke verzorging als levensbeschouwelijke praktijk op publiek erf) is 
dit geen vraag. Basis, doel en methode worden dan immers door eigen religie of 
levensbeschouwing bepaald.44 Wanneer geestelijke verzorging echter beschouwd 
wordt als een maatschappelijk gelegitimeerde praktijk, ligt hier wel een vraag. Le-
vensbeschouwingen en religies vertonen grote verschillen in inhoud, doel en werk-
wijze. Zijn hun werkwijzen en methoden in te passen in een overkoepelende prak-
tijktheorie? Vanuit deze studie kan daarover het volgende gezegd worden.  
 
De inhoudelijke waarden vinden we allereerst terug bij de motivaties en aspiraties 
van geestelijk verzorgers zelf. Zingevingstradities zijn niet slechts instrumenteel te 
gebruiken kenniscomplexen, maar manieren van leven waarin een mens geworteld 
is. Dat geldt ook voor de geestelijk verzorger. De onderzochte geestelijk verzorgers 
geven duidelijk aan dat ze bepaalde levensbeschouwelijke waarden nastreven en die 
als fundamenteel voor hun werk beschouwen.  
 
Annelies: God liefhebben en de naaste als jezelf, Barmhartigheid, vergeving ver-
zoening.  
Berend: verbond, uittocht, verzoening en aanvaard-zijn, uittocht, verbond.  
Chris: alleen de lijdende God kan helpen, liefde, opstanding.  
Dirk: Humanisme.  
Fred: ‘God’ staat voor kracht, moed, hoop en vertrouwen. Herder die op weg gaat 
door het donker heen.  
Henk: mensen dichter bij God brengen.  
 
Ze ontlenen ook rolomschrijvingen aan de levensbeschouwelijke traditie waarin ze 
staan (bijv. ‘brenger van een goede boodschap’. ‘mensen dichter bij God brengen’ 
‘herder zijn’). Voor hen is dat niet in tegenspraak met de opdracht er voor iedereen 
te zijn. Zij weten zich verplicht de eigen levensbeschouwelijke waarden vorm te 
geven op een manier, die recht doet aan ieders eigen religie. Voorwaarde daarvoor 
is dat de eigen levensbeschouwing opening biedt voor deze opstelling. De gevonden 
basismethodiek biedt zowel ruimte voor een geestelijke verzorging die zich richt op 
de mensen met dezelfde levensbeschouwelijke oriëntatie, als voor een geestelijke 
verzorging aan mensen met een andere levensbeschouwing dan die van de geeste-
                                          
44 Zie de inleiding. 
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lijke verzorger. In beide gevallen behoort het tot de competentie van de geestelijk 
verzorger om de eigen levensbeschouwing in het contact met de ander vruchtbaar te 
maken met respect voor de levensbeschouwing van de ander. Soms is daarvoor 
nodig dat specifiek levensbeschouwelijke waarden vertaald worden in een algemeen 
menselijke taal.45 Soms is een levensbeschouwelijke dialoog mogelijk over wat het 
leven de moeite waard maakt. Omdat de geestelijk verzorger in een begeleidings-
ontmoeting moet zijn wat hij voorstaat, geldt ‘leven volgens je roeping’ ook voor de 
geestelijk verzorger zelf. Als de ander opmerkt dat de geestelijk verzorger vanuit de 
eigen roeping zijn werk doet, heeft dat effecten voor de manier waarop de ander 
omgaat met diens eigen roeping.46 Net als overal gebeurt ‘leren’ in het zingevings-
proces niet alleen door instructie, introspectie en oefening, maar ook door de ver-
bintenis met voorbeeldfiguren. Ik herinner aan de presentiebenadering, die aandacht 
vraagt voor de ‘hechting’ als specifieke wijze van beïnvloeding: de ene mens hecht 
zich aan de ander en krijgt daardoor deel aan diens sociaal-cultureel kapitaal.47  
In de tweede plaats verschaffen de zingevingstradities symboliseringen van het 
spirituele domein. Het spirituele domein van het mens-zijn is een verborgen domein 
dat symbolisering behoeft om communicabel te zijn. Spirituele communicatie is 
slechts op een indirecte manier mogelijk. Aan allerlei fenomenen (dingen, personen, 
gebeurtenissen) wordt een betekenis gehecht die verwijst naar het geheim van ‘het 
leven zelf’. Deze van betekenis voorziene fenomenen verwijzen naar de verborgen 
spirituele dimensie waar een mens geraakt wordt door het leven zelf.48 De spirituele 
betekenis van een op zichzelf alledaags fenomeen wordt vaak aangegeven door het 
gebruik van een apart taalregister (archaïsch, plechtig, mythisch, dichterlijk, meta-
forisch) en door het gebruik van talige en niet-talige symbolen. Er bestaan tradities 
in deze spirituele taal49, die ik benoemd heb als zingevingstradities (religies, le-
vensbeschouwingen, culturele wijsheid).50 De symboliseringen van het spirituele 
krijgen in het empirisch materiaal op verschillende manieren vorm. Ze zijn soms 
bepalend voor het gespreksthema.51 Ze fungeren soms als zoekontwerpen bij het 
zoeken naar zin.52 Ze verschaffen een taal om een spirituele gegevenheid te com-
municeren.53 Zingevingstradities verschaffen ook handelingsprogramma’s om men-
sen te bevestigen in hun omgang met ‘het leven zelf’. Geestelijk verzorgers – hoe-
wel geworteld in een bepaalde traditie – beperken zich niet tot hun eigen traditie. 
Algemene wijsheidstradities zijn evenzeer toegankelijk54 en er zijn geestelijk ver-
zorgers die de kunst verstaan om passende beelden te gebruiken uit andere dan de 
                                          
45 Een voorbeeld is Henk die ‘mensen dichter bij God brengen’ vertaalt naar ‘leven volgens je roeping’. 
46 In de casus van Dirk vraagt de cliënt naar de wijze waarop Dirk in zijn werk zelf omgaat met ‘praten 
over anderen’. Dirk gaat daar – binnen zekere grenzen- geduldig op in. Dit is leren via deelname aan het 
persoonlijk kapitaal van de begeleider. 
47 Zie 6.1.1.3  
48 Zie de visie van Weiher besproken in 6.4.3.1.  
49 Zie de visie van Fowler besproken in 3.2. 
50 Op dezelfde wijze waarop Fowler spreekt over tradities die ‘faith’ symboliseren, spreek ik over tradi-
ties die ‘spiritualiteit’ symboliseren. Zie 3.2.  
51 Vgl. de groepsbijeenkomst over ‘stilte’ bij Annelies.  
52 Vgl. de wijze waarop de notie ‘verantwoordelijkheid’ speelt bij Dirk. Erik laat zich op een gegeven 
moment leiden door de notie ‘het leven is nooit alleen maar zwart/wit’.  
53 ‘overgave’ bij Berend, ‘hiernamaals’ bij Erik, ‘Geest en vlees’ en ‘tempel van de Heilige Geest’ bij Fred. 
54 Vgl. het ‘naamspel’ van Fred. 
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eigen zingevingstraditie. Het valt te verwachten dat in een plurale en individualise-
rende religieuze cultuur deze competentie steeds belangrijker zal worden.55 De 
levensbeschouwelijke expertise van een geestelijk verzorger is wezenlijk voor zijn 
beroep omdat hij als individueel begeleider niet in de eerste plaats advi-
seur/consulent is bij het zingevingsproces van de ander maar vooral iemand die 
helpt bij het daadwerkelijk zoeken naar zin. Het empirisch materiaal laat zien hoe-
zeer de begeleidingsmodus van het ‘helpen zoeken’ dominant is. Deze dominantie 
onderstreept het belang van zingevingstradities. Zij refereren immers bij uitstek aan 
de inhoud van zingeving en zijn dus essentiële oriëntatiepunten bij het (gezamen-
lijk) zoeken naar zin. Kennis van en verbondenheid met een of meer van deze tradi-
ties vormt het proprium van de expertise van de geestelijk verzorger.56 De pluralise-
ring, individualisering, de-institutionalisering en biografisering van religie en spiri-
tualiteit maakt het belang van de kennis van zingevingstradities niet kleiner maar 
juist groter. De maatschappelijke processen van vertechnisering en economisering 
lijken samen te gaan met ‘de-symbolisering’, dat ik opvat als het afnemende ver-
mogen van mensen om het leven symbolisch te beleven. Het is waar dat mensen in 
toenemende mate hun eigen levensvisie samenstellen (‘bricolage’), maar hoe staat 
het met de kwaliteit ervan? Niet elke peuter bouwt met verschillende blokken een 
toren die vast staat. Een levensbeschouwelijke ‘bricolage’ staat open voor bevan-
genheid door de tijdgeest, eigen hartstochten, de mode van het moment of men 
verdrinkt gewoon in de vele mogelijkheden. Juist hierom is kennis van en ver-
trouwdheid met zingevingstradities en hun historische verschijningsvormen van 
groot belang. Kennis van zingevingstradities helpt om de samenhang in het zinge-
vingsproces te zien en te ontwikkelen, het kan voor dwaalwegen behoeden, het kan 
alternatieve zingevingsmogelijkheden openen en kan helpen om de gevonden zin in 
iemands leven te verankeren.57  
                                          
55 Inmiddels is er een Raad voor Niet Institutioneel Gezonden Geestelijk verzorgers (RING-GV): 
http://www.ring-gv.nl/ die de levensbeschouwelijke competentie toetst van geestelijk verzorgers die 
zich niet aan een specifieke levensbeschouwelijke traditie willen binden. Zie ook ‘Persverklaring Regie-
groep Toekomstig bestel Geestelijke Verzorging’, april 2013, te vinden op de website van de VGVZ. 
http://www.vgvz.nl/userfiles/files/nieuws/2013/Persverklaring_Regiegroep.pdf (benaderd 23-02-
2015).  
56 Dit is de vooronderstelling van de door Schipani geredigeerde bundel ‘Multifaith Views in Spiritual 
Care’, die een caleidoscopisch beeld geeft van de wijze waarop de eigen levensbeschouwing van de 
geestelijk verzorger een rol speelt in de geestelijke verzorging. Er wordt door Schipani zelf een omvat-
tend model geschetst waarbinnen deze verschillende religies en levensbeschouwingen een plaats heb-
ben (Schipani, 2013b). Het ‘Oxford Textbook of Spirituality in Healthcare’ begint met een sectie over de 
religieuze en levensbeschouwelijke tradities die de spirituele zorg door de geschiedenis heen vorm 
hebben gegeven (Cobb et al., 2012b:3-98). 
57 De specifieke waarde van een theologische/religiehistorische benadering van de geestelijke verzor-
ging is dat de samenhang van het zingevingsproces voluit in beeld komt. Smarts opsomming van de 
dimensies van religie en levensbeschouwing geeft tevens zicht op de wijze waarop uiteenlopende 
elementen in het zingevingsproces samenhangen. Smart onderscheidt in religies en levensbeschouwin-
gen de narratieve/mythische dimensie, de leerstellige/filosofische dimensie, de ethische/juridische 
dimensie, de rituele dimensie, de ervaringsmatige/emotionele dimensie, de sociale/institutionele 
dimensie en de materiële dimensie. (Vgl. Alma & Anbeek, 2013:131-132). In (de bestudering van) 
concrete religieuze en levensbeschouwelijke tradities wordt de samenhang en intrinsieke functionali-
teit van zingeving duidelijk. Bestudering van het zingevingsproces vanuit één van de andere disciplines 
of vanuit een interdisciplinaire aanpak krijgt deze samenhang nooit op dezelfde wijze in beeld. 
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Tenslotte wil ik wijzen op het belang dat in de gevestigde religieuze tradities ge-
hecht wordt aan de beleving van gemeenschap voor het onderhouden en versterken 
van de spiritualiteit. Spiritualiteit is in essentie relationeel en daarom is het voor het 
ontwikkelen en behouden van spirituele kracht het functioneren in een gemeen-
schap - waarin men op een of andere manier de geraaktheid door ‘het leven zelf’ 
deelt - belangrijk. In residentiële contexten is aandacht voor de manier waarop men 
met elkaar omgaat en het leven deelt een belangrijke factor voor de versterking van 
de spiritualiteit.58 De kennis rondom het menselijk samenleven die opgeslagen is in 
religies en levensbeschouwingen is (samen met de sociaal-wetenschappelijke ken-
nis daarover) van grote betekenis voor de praktijk van de geestelijke verzorging. 
Dat een geestelijk verzorger relaties heeft met een of meer religieuze gemeenschap-
pen en daarnaar kan verwijzen is een krachtig instrument in het versterken en ver-
ankeren van de spiritualiteit van de ander.59 Het creëren van ad-hoc gemeenschap-
pen (groepswerk, kringwerk, vieringen) in residentiële contexten heeft dezelfde 
functie. Tegelijk is duidelijk dat zowel de intra- en extramurale geestelijke verzor-
ging hier tegen een grens aanloopt. Een geestelijk verzorger kan wel paradigmatisch 
een gemeenschap vertegenwoordigen en er naar verwijzen, maar die niet vervan-
gen. 
10.4 Het verhoopte doel:  levensfunctionaliteit 
Geestelijk verzorgers beogen dat mensen leven vanuit hun eigen spiritualiteit in 
levensfunctioneel perspectief. In het empirisch onderzoek is het levensfunctioneel 
perspectief naar voren gekomen in uitdrukkingen als ‘het leven volhouden’, ‘het 
leven aankunnen’, ‘het leven kunnen vervolgen’, etc. Het gebruik van een aantal 
modale werkwoorden kan behulpzaam zijn om deze spiritueel gekwalificeerde le-
vensfunctionaliteit in gewone taal te omschrijven. Leven vanuit de eigen spirituali-
teit houdt in:  
dat de ander kan/wil/mag/durft leven. 
Het gaat om:  
x kunnen leven. Ben ik voldoende voor het leven toegerust? Heb ik 
hulpbronnen beschikbaar? Kan ik die hanteren? Heb ik voldoende 
besef van goed en kwaad om in wijsheid mijn levenskeuzen te ma-
ken? (aanhakend bij de zingestalte van de betekenisgeving door 
zingevingstradities); 
x willen leven. Heb ik voldoende motivatie om te leven en welke is 
dat? Heb ik idealen om na te streven, doelen om te bereiken? (aan-
hakend bij de zingestalte ‘motivatie tot handelen’); 
x mogen leven. Krijg ik van de (A)ander de ruimte heeft om te le-
ven? Erkent en waardeert de (A)ander mij in mijn unieke bestaan 
en levensweg? Is er (I)iemand die zegt: ‘jij mag er zijn’? Is er een 
                                          
58 Ik verwijs naar de inspanningen van Berend voor een goede omgang van de dementerende vrouw 
met de zorg en het belang dat Gerard hecht aan een religieuze gemeenschap voor zijn cliënte (Vgl. ook 
Sprong-Brouwer, 2014:127-181).  
59 Gerard doet dit in het contact met zijn cliënte. Voor de kerken ligt er de uitdaging om te zorgen voor 
een gastvrij onthaal voor mensen die door de geestelijke verzorging op hun pad worden gebracht. 
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tijd-ruimte om activiteiten te ontplooien die ertoe doen? (aanha-
kend bij de relationele zingestalte van de ervaring van verbonden-
heid); 
x durven leven. Heb ik voldoende vertrouwen in de ‘goede afloop’. 
Heb ik voldoende vertrouwen in de zin en de betekenis van mijn 
handelen? Vind ik de moed om nieuwe dingen te doen, om te gaan 
met onzekerheden, tegenslagen te overwinnen? Durf ik mijn ego 
los te laten en mij zelf in liefde toe te wijden aan de ander, aan een 
goede zaak? (opnieuw aanhakend bij de zingestalte van ‘motivatie 
tot handelen’). 
 
Zingevingstradities (levensbeschouwing, religie, wijsheid) verschaffen voor deze 
spiritueel gevoede levensfunctionaliteit taal, visies, waarden en modellen. Omdat de 
geestelijke verzorging uit is op een spiritueel gevoede levensfunctionaliteit, speelt 
de spirituele categorie van de hoop een fundamentele rol. Hoop is immers die ge-
steldheid van het bewustzijn waardoor men in zijn verbeelding een ruimte creëert 
waarin men verder kan leven en waarin het eigen handelen zin heeft, dat wil zeg-
gen: betekenis heeft voor een ander en het andere. Zonder hoop geen betekenisvol 
handelen, zonder hoop geen leven.  
10.5 Basismethodiek in beeld 
10.5.1 Naderen-verdiepen-laten-verbinden-vieren 
De maatschappelijk werkers volgen de methodische lijn die beschreven is door de 
Vries & Bouwkamp60. De medische en paramedische beroepen volgen de lijn 
‘anamnese- diagnose-therapie-controle/evaluatie’. De verplegenden en verzorgende 
zullen zich herkennen in de methodische lijn van Tronto: ‘bezorgd zijn-zorg op je 
nemen, zorg verlenen, zorg ontvangen.’ In deze paragraaf wil ik dat wat in 10.1 t/m 
10.3 discursief is verwoord, samenvatten in een vergelijkbare sequens:  
 
naderen-verdiepen-laten-verbinden-vieren 
 
De volgende figuur laat zien op welke wijze deze sequens verankerd is in het zin-
gevingsprocesmodel (fig. 4.3). 61 
 
 
 
 
 
 
                                          
60 Zie 2.5. 
61 Men vatte deze sequens niet op als een afzonderlijke stap in het betoog, maar als een andere repre-
sentatie van de kernzin die in 9.2.1. is gepresenteerd: Via het realiseren van relationele en formele waar-
den komt het tot het realiseren van spirituele waarden in levensfunctioneel perspectief. Er zit een creatief 
moment in de formulering van deze sequens. 
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Figuur 10.1. Van zingevingsprocesmodel naar basismethodiek. 
 
De ervaring van verbondenheid vertaalt zich op begeleidingsniveau in ‘naderen’. 
De ervaring van verbondenheid en de betekenisgeving samen vertalen zich in ‘ver-
diepen’. De betekenisgeving leidt tot verbinden. De ‘motivatie tot handelen’ heeft 
een passieve spirituele kant (geraakt worden) en dat vertaalt zich begeleidingsmatig 
in ‘laten’. Het heeft ook een actieve kant (een beslissing om zich te engageren) en 
dat vertaalt zich in ‘verbinden’. De levensfunctionele noties die het intrinsieke re-
sultaat zijn van engagement en participatie vertalen zich in respectievelijk (zich) 
verbinden en vieren.  
Bij het naderen gaat het om het constitueren van de begeleidingsontmoeting door 
het betreden van elkaars persoonlijke ruimte. Daarbij sluit men aan op wat er aan de 
oppervlakte van het leven speelt, maar men blijft daarbij niet staan. 
Het ‘verdiepen’ is gebaseerd op wat we vonden in hoofdstuk 9: de verdiepende 
beweging die geestelijk verzorgers willen maken naar het spirituele niveau. Het 
gaat hier niet zozeer om verdiepende interventies zoals we die bij de perspectief-
vergroting bespraken, maar om de algehele weg die de geestelijk verzorger in zijn 
contact wil afleggen. Zowel in naderen als verdiepen is de geestelijk verzorger lei-
dend en de ander volgend.  
‘Laten’ slaat op het moment dat de geestelijk verzorger een stap terug doet. Het 
verwoordt het optreden van de geestelijk verzorger bij het spirituele moment in de 
begeleiding: het moment als men (de begeleide, de begeleider of beide) geraakt 
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wordt door iets of iemand wat voor hem van essentieel en existentieel belang is. Dit 
element vertegenwoordigt een discontinu element in de begeleiding.  
Bij het vierde onderdeel  (zich) verbinden’ is het handelen van de ander leidend en 
is de geestelijk verzorger volgend. Zingeving is immers hoe men antwoordt op het 
leven zelf en begint ermee dat de ander zichzelf verbindt met dat wat hem geraakt 
heeft. Het evaluatieve aspect van zingeving62 krijgt hier vorm omdat de ander een 
waarde toekent en besluit: Ja, hieraan wil ik mij verbinden’. De ander verbindt zich 
met zichzelf en zo kan hij zich ook verbinden met de (A)ander en het (A)andere en 
daarmee aan ‘het leven zelf’. De geestelijk verzorger begeleidt hierbij, zodat de 
ander zich met het leven kan verbinden.  
Hieraan voeg ik toe het element ‘vieren’ of ‘wensen’ waarmee een weg geopend 
wordt de toekomst in. In dit moment krijgt gemeenschap vorm. Begeleider en bege-
leide gaan samen. Dit alles gebeurt in levensfunctioneel perspectief: vanuit de erva-
ren gemeenschap kan men het leven aan en de weg vervolgen. Met deze methodi-
sche lijn is de vraag van de Roy e.a. uit 199763 beantwoord en de verbinding tussen 
het ‘wat’ en het ‘hoe’ van de geestelijke verzorging verhelderd.64 
10.5.2 Het rituele bad als icoon 
Het belang dat geestelijk verzorgers hechten aan verdieping riep bij mij het beeld op 
van de rituele waterbassins zoals die zijn gevonden in de oud-oosterse en antieke 
wereld. Het is een bassin waarin men afdaalt via een paar traptreden. In de diepte 
vindt dan de rituele reiniging plaats en daarna gaat men weer via de trapreden naar 
boven.65 Het resultaat van zo’n ritueel is een veranderde status. De structuur van dit 
reinigingritueel is in alle religieuze tradities hetzelfde. Het bestaat uit een prelimina-
le fase (een gebeuren voor de grens), een liminale fase (een gebeuren op de grens) 
en een postliminale fase (een gebeuren na de grens) (Van Gennep, 1981; Vgl. Van 
Uden & Pieper, 2012:10). De hierboven beschreven vijf elementen van de methodi-
sche weg kunnen gezien worden als een weg van afdalen (verdiepen) en opklimmen 
(verbinden). Schematisch voorgesteld ziet dat er als volgt uit.  
 
 
 
                                          
62 Zie 4.4. 
63 Zie 1.1.2. 63 Deze methodische  
63 Zowel het jodendom, het christendom als de Islam kennen rituele wassingen. Een beschrijving van 
een oud-christelijk doopritueel vindt men o.a. bij de Blaauw (1987:69-72).  
64 Deze methodische lijn vertoont op een formele overeenkomst met de ‘Acceptance and Commitment’- 
theorie (ACT) van Hayes (Luoma & Hayes, 2013) en de Meaning Centered Counseling and Therapy 
(MCCT) van Wong ( 2012). Het verschil zit in de status van deze lijn.  ACT en MCCT zijn therapievormen 
uit de positieve psychologie, die focust op wat goed is. Maar als therapievormen zijn ze uiteindelijk toch 
probleemgeörienteerd. Er is ruimte voor spiritualiteit-zingeving, maar dat staat uiteindeljk toch in een 
instrumenteel kader. Counseling is de wezenlijke contactvorm, waar bij de hulpverlening primair coa-
chend van aard is, terwijl de geestelijke verzorging werkt in de begeleidingsontmoeting. De inhoudelij-
ke levensbeschouwelijke kant van zingeving blijft buiten beschouwing, alsmede het ritueel (in ons 
model verwoord in de notie ‘vieren’).  
65 Zowel het jodendom, het christendom als de Islam kennen rituele wassingen. Een beschrijving van 
een oud-christelijk doopritueel vindt men o.a. bij de Blaauw (1987:69-72).  
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Fig. 10.2. Het rituele bad als icoon van de basismethodiek van de geesteljke verzorging 
 
Het schema is van links naar rechts te lezen. In het schema linksboven bevinden we 
ons op interactioneel niveau. In het naderen betreedt men elkaars persoonlijke ruim-
te, maar men is niet direct in het hart daarvan. Het begint met het beschikbaar ko-
men voor elkaar. Misschien moeten er - net als in de oude rituelen - dingen worden 
achtergelaten of afgelegd. In het empirisch materiaal komt naar voren dat geestelijk 
verzorgers werk maken van de wijze waarop contacten worden aangegaan. Men 
komt niet direct ‘ter zake’ omdat van tevoren niet bekend is wat ‘de zaak’ is.66 
Daarom begint de methodische weg met het volstrekt serieus nemen van de opper-
vlakte van het leven op dat moment. Vervolgens worden voorzichtig de diepere 
lagen daarvan tot op de persoonlijke ruimte verkend, waarbij de diepte niet uitge-
speeld moet worden tegen de oppervlakte van het leven.67 Binnen de begeleidings-
ontmoeting vindt daarom een verdieping plaats naar het spirituele niveau. Dat ge-
beurt door een combinatie van het realiseren van relationele waarden (word ik ge-
kend?) en formele waarden (wat betekenen de dingen voor mij, wat beteken ik voor 
de ander en welk belang is daarmee gemoeid?) in onderlinge samenhang. Het gaat 
hier om een ‘ineen’ van relationele en analytische vaardigheden. 68De begeleiding 
geschiedt hier in een zoekende modus, omdat het hulp is bij het horen van het appel. 
Aangekomen op het spirituele niveau komt er een moment waarop de geestelijk 
verzorger niets doet, maar de dingen ‘laat’ gebeuren.69 De ander wórdt geraakt en 
getransformeerd. Dat is een proces dat buiten de macht van de begeleider ligt. Dit 
‘geraakt worden’ kan intens en omvattend zijn, maar kan ook besloten liggen in 
alledaagse reacties van de ander als: ‘dit had ik nog niet zo gezien’, ‘ja, mooi ge-
zegd, zo is het’. Het kan zich zelfs fysiek manifesteren in een glinstering in de ogen, 
een lach of een opgestoken hand. Het kan gebeuren door wat de begeleide zich 
ineens als betekenisvol herinnert uit zijn eigen leven, wat hij als betekenisvol op-
                                          
66 Geestelijke verzorging gaat in op geestelijke problemen die zich voordoen, maar is als zodanig geen 
probleemgestuurde praktijk.  
67 Zie 10.3.  
68 Als voorbeeld wijs ik op de casus in mijn artikel ‘waar zienswijze en zijnswijze elkaar kruisen’. De vrouw 
ervaart juist door de analyserende inspanningen van de geestelijke verzorger een sterke nabijheid  (J.D. Smit, 
2008).  
69 Dit komt pregnant naar voren in de inkeer- en stiltemomenten die veel geestelijk verzorger laten 
vallen. Zie ook 9.2.2.  
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merkt in zijn omgeving of in de ontmoeting met de geestelijk verzorger. Hoe dan 
ook: er wordt ‘een plek geraakt’, ‘een luikje springt open’, er komt iets beschikbaar 
wat tot nu toe verborgen was gebleven. Men kan dit met Ramsey een moment van 
disclosure noemen (Ramsey, 1964). Het kan zelfs gebeuren zonder dat de ander het 
aanvankelijk merkt. Het bewustzijn van wat precies geraakt is, kan later volgen, 
zelfs na geruime tijd.70 Het meest zichtbare en omvattende gevolg is dat de ander 
tevoorschijn komt zoals hij is en wil zijn.  
Het empirisch materiaal laat zien dat geestelijk verzorgers een dergelijk moment 
willen bevorderen door het zoeken naar ‘passende woorden’ (Erik)71, iets waarop de 
ander kan zeggen: ‘ja, zo is het’, dat is ‘raak’. Geestelijk verzorgers beogen dus de 
totstandkoming van een dergelijke ervaring, die ze zelf niet in de macht hebben, 
maar hoogstens kunnen faciliteren. De geestelijk verzorger zorgt voor een vrije en 
veilige ruimte waarin zoiets gebeuren kan. Dit ‘laten’ komt ook naar voren in de 
vrijheid die geestelijk verzorgers de ander laten in hun evaluaties en beslissingen, 
hoe vreemd die ook mogen lijken. ‘Er hoéft niets te gebeuren’ (Erik). Het ‘vreem-
de’ mag er zijn en wordt geborgen in de relatie. Door symbolisering (in taal, beeld, 
handeling en persoon) kan wat bij de ander verborgen is, beschikbaar komen. De 
geestelijk verzorger is van dit geraakt worden een getuige. Op dit moment van 
´laten´ is de ander even helemaal op zichzelf en met zichzelf alleen, maar wel in de 
nabijheid van een naaste.  
Als de ander de transformerende kracht van de eigen spirituele bronnen heeft erva-
ren is het voor hem zaak om zich er zelf bewust mee te verbinden (zich eraan te 
hechten) en zo het leven opnieuw aan te gaan. Hier begint de begeleiding in een 
explorerende modus, omdat er hulp wordt geboden bij het beantwoorden van het 
appel. Deze modus zal na enige tijd overgaan in de implementerende modus waarbij 
de geestelijk verzorger hulp biedt bij het uitleven van het appel. Een nieuwe verbin-
ding met ‘het leven zelf’ ontstaat. De rol van de geestelijk verzorger is hier meer 
volgend dan leidend. In deze fase gaat de ander desgewenst samen met een begelei-
der de trap omhoog richting het gewone leven. Dit gebeurt opnieuw door het reali-
seren van een combinatie van relationele en formele waarden. Ook hier is er weer 
een ‘ineen’ van relationele en analyserende vaardigheden. Tot slot kan die nieuwe 
wijze van zijn ‘gevierd’ worden in een gebaar of ritueel dat de deur opent naar de 
toekomst. Dat is een moment waarin men dankbaarheid en blijdschap uitwisselt 
over wat is gebeurd, door een bedankje, een gebaar een goede wens, een gebed, een 
zegen, een viering. Hier geschiedt gemeenschap en zo wordt de ontmoeting afgeslo-
ten. Op deze wijze is het begeleidingsdoel dichterbij gekomen: existentieel welzijn 
dat bestaat uit relationele geborgenheid gevoed door levensbeschouwelijke vitaliteit 
en plausibiliteit, gevoed door spirituele conformiteit.  
                                          
70 Dit gegeven maakt dat ‘harde’, absolute, effectmeting van geestelijke verzorging niet mogelijk is. Jaren 
later kan een ontmoeting of een opmerking daaruit in herinnering komen, die vervolgens grote gevol-
gen kan hebben. ‘Softe’ relatieve effectmetingen (vergelijkende momentopnames) zijn wel mogelijk, al 
blijft het lastig om de ‘spirituele factor’ als aparte factor te isoleren omdat die ‘onderliggend’ is en zich 
‘tussen de regels’ van andere factoren manifesteert. Er is altijd de mogelijkheid dat een verandering van 
een variabele niet veroorzaakt wordt door een verandering in spiritualiteit, maar door een externe 
factor. 
71 Walton spreekt van de taalgevoeligheid van de geestelijk verzorger (Walton, 2014c:13).  
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10.6 Implicaties 
Ik sluit dit concluderende hoofdstuk af met een paar implicaties van deze basisme-
thodiek. Vanuit het perspectief van de basismethodiek kan iets gezegd worden over 
de rol van de expertise binnen de geestelijke verzorging, het gebruik van de basis-
methodiek en de profileringscontroverse. 
10.6.1 De rol van de expertise  
De ontwikkelde basismethodiek is gestructureerd als een verdiepende ontmoeting. 
De complete geestelijke begeleiding is gespannen tussen naderen en vieren, tussen 
groet en (zegen)wens. Aardig is dat het icoon van het rituele bad niet denkbaar is 
zonder een samen-zijn van begeleide en begeleider. Samen daalt men de trap af en 
samen klimt men op. De begeleider weet hoe je het best de diepte kunt bereiken. 
Die diepte heeft een beangstigende kant, omdat men dan even alleen is met zichzelf. 
Het is dan ook niet verwonderlijk dat er soms weerstand overwonnen moet worden 
om ‘de diepte’ in te gaan. Daarom is het belangrijk dat de begeleider niet alleen 
weet hoe men de diepte in komt, maar ook weet heeft van de manier waarop men de 
diepte uit kan komen om het gewone leven in te gaan. Dat is een expertise die ont-
staat door levenswijsheid, socialisatie, ervaring en oefening, maar kan ontwikkeld 
worden door retraites, scholing en vorming in de religieuze en levensbeschouwelij-
ke sfeer. In spirituele tradities zijn specifieke methoden ontwikkeld om het spiritue-
le niveau te bereiken en te verzorgen. Men kan denken aan een rituele praktijken en 
meditatiepraktijken die op spirituele beleving zijn gericht.72  
Uiteraard zijn sociale intelligentie en levenswijsheid bij het naderen en constitueren 
van de begeleidingsontmoeting noodzakelijk, maar de presentietheorie helpt om dat 
bereflecteerd te doen. Bij het naderen is de notie van het verbindend spreken uit de 
contextuele theorie een belangrijk gezichtspunt. In de verdiepende beweging is 
religieuze en levensbeschouwelijke kennis van groot belang. Zij biedt door haar 
symbolische gehalte toegang tot het spirituele niveau. Verschillende respondenten 
(Erik, Fred, Chris) hebben het belang aangegeven van ‘kloppende woorden’. Om 
het spirituele niveau te bereiken is het nodig woorden te zoeken die ‘raak’ zijn, 
waarvan de ander zegt: ‘ja, dat is het’. Taalgevoeligheid en linguïstische competen-
tie (het vermogen trefzeker kunnen verwoorden) zijn hiervoor nodig. Ook kennis 
van levensbeschouwelijke en filosofische tradities helpt bij zoeken naar deze ‘klop-
pende woorden’ en niet te vergeten de psychologische en andere sociaal-
wetenschappelijke kennis.  Het spirituele manifesteert door het psychologische heen 
en is daarmee verbonden. Daarnaast is psychologische kennis noodzakelijk om 
gedragsproblematieken te kunnen onderscheiden van spirituele thema’s.  
Betekenisontsluiting is een kernmoment in de verdiepende beweging. Narratologi-
sche en hermeneutische kennis en competenties zijn daarom fundamenteel. Het 
narratologisch model van Ganzevoort (Ganzevoort &Visser, 2007:160-203).kan 
hierbij goede diensten bewijzen. Zij zal veelal ingezet worden volgens de progres-
                                          
72 De kerkdiensten behoren hier bijvoorbeeld toe, maar ook de herdenkingbijeenkomsten, alsmede 
allerlei meditatiepraktijken. Deze hebben vaak een religieuze oorsprong (Vgl. Stoppelenburg, et al., 
2009; Giles & Miller (Eds), 2012). 
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sieve schaal van 10.3.2.1. Ook de ontwikkelde levensbeschouwelijk-diagnostische 
modellen dienen de betekenisontsluiting in de verdiepende fase. Specifieke levens-
beschouwelijke begrippen die te exploreren zijn onder meer ‘roeping’, ‘krachtbron’, 
‘gemeenschap’,’hoop’ ‘geloof’ en ‘liefde’. De dynamiek van het menselijk geven 
en ontvangen uit de contextuele theorie dient de verdieping. Perspectiefverbreding 
is de narratieve techniek die hiermee verbonden is, omdat men hierdoor leert om via 
de ander naar zichzelf te kijken. Het model van Leget wijst op het belang van het 
onderkennen van de spanningsvelden in het leven en het zoeken van een begaanba-
re weg daarin. Het benoemen van die spanningsvelden geeft ‘lucht’ en ‘ruimte’ in 
het innerlijk. De innerlijke ruimte wordt vergroot. Die vergrote innerlijke ruimte is 
echter geen doel op zich, maar creëert de mogelijkheid om het leven op zich te ne-
men en zich er aan te verbinden. Met dit ‘lucht verschaffen’ zitten we inmiddels op 
het spirituele niveau. Dit ‘lucht verschaffen’ is ook de intentie van mindfulness 
thechnieken, de logotherapie en de daarop gebaseerde ‘meaning centered coun-
seling and therapy’ van Wong. Karakteristieke interventies uit de logotherapie zijn 
bijvoorbeeld de paradoxale interventie en de de-reflectie (Wong, 2012:620). Ze 
beogen iemands problemen los te koppelen van diens ‘zelf’, zodat het zelf zich kan 
tonen en kracht ontwikkelen. Ook het gebed in het christelijk pastoraat heeft deze 
functie.  
Ook in de verbindingsfase zijn narratieve inzichten behulpzaam. Het levensverhaal 
heeft immers ook een projecterende strekking. Het zegt iets over de weg die de 
ander wil gaan en ontsluit handelingsmogelijkheden, zoals de contigentiemethode 
laat zien. Wie zijn verhaal anders gaat vertellen, ziet andere mogelijkheden. De 
contextuele theorie is ook in de verbindingsfase behulpzaam met haar nadruk op het 
‘van betekenis zijn voor anderen’ en het belang van de directe aanspraak. De le-
vensbeschouwelijke expertise biedt in de verbindingsfase belangrijke ondersteuning 
omdat zij handelingsmodellen aanbiedt. Ze helpt om wat spiritueel gevonden is in 
het leven te verankeren.73  
Al deze vormen van expertise blijven echter zonder effect als ze niet worden inge-
bed in de context van een begeleidingsontmoeting.  Het is de dynamiek van de be-
geledingsontmoeting – uiteengelegd in de hier ontwikkelde basismethodiek - die de 
expertise werkzaam maakt.  
Zo wordt duidelijk dat de basismethodiek een kader verschaft, waardoor submetho-
dieken van allerlei aard innerlijk gericht en uiterlijk betrokken kunnen worden op 
de centrale waarde van de geestelijke verzorging: het verder leven vanuit de eigen 
spiritualiteit.  
10.6.2 Status en gebruik van de basismethodiek  
De basismethodiek zoals ik die hier geformuleerd heb, is ideaaltypisch. In zuivere 
en complete vorm komt ze niet voor. Vaak zal slechts een  gedeelte van de hier 
geschetste weg samen met de geestelijk verzorger afgelopen worden en een ander 
gedeelte alleen of met behulp van het eigen netwerk gegaan worden. In de begelei-
ding zal moeten worden verkend tot hoever de begeleiding zich zal uitstrekken. 
                                          
73 Zie voor een vergelijkbare ordening van expertise Walton (2012c:474-475). 
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Waar liggen de behoeften, mogelijkheden en grenzen?  De vraag uit hoofdstuk 5 tot 
hoever de begeleiding zich uitstrekt, kan alleen een situationeel antwoord krijgen. 
De beantwoording van deze vraag is onderdeel van de begeleiding zelf. Wie ‘met 
de ander op wil lopen’ moet bepalen ‘hoe lang’ en ‘tot hoever’.  
Deze basismethodische weg is in de tweede plaats een mentaal construct. Met be-
hulp van dit construct kunnen we de werkelijkheid waarin het veel ingewikkelder 
en grilliger toegaat, ordenen en ons handelen structureren. In de praktijk heeft een 
ontmoeting – en dus ook een begeleidingsontmoeting – haar eigen onvoorspelbare 
en onherleidbare dynamiek die samenhangt met karakter, situatie en context van de 
betrokkenen, zonder dat ze willekeurig is. Kennis van de basismethodiek heeft 
daarom vooral een heuristische functie. Ze helpt om niet te verdwalen in de vrijheid 
die met een ontmoeting gegeven is, daarin voeling te houden met domein en doel 
van de praktijk en om structuur aan te brengen in dat wat grillig, onvoorspelbaar en 
ongewis is.  
De basismethodiek is kneedbaar in ruimte en tijd. Men kan de weg van de basisme-
thodiek aflopen in een vluchtige ontmoeting, een gearrangeerd gesprek of gedeeltes 
daarvan. Maar men kan die weg ook aflopen in een serie gesprekken. Het kan de 
weg zijn in een individueel contact, maar het kan ook de weg zijn die in een 
groepsgesprek gegaan wordt en het is in feite de weg die in elk ritueel gegaan 
wordt. Ook bij supervisie, intervisie, coaching, scholings-en trainingsactiviteiten 
kan men deze weg in gedachten houden. De aloude spirituele weg van reiniging 
(ascese, voorbereiding), verlichting (het spirituele moment) en vereniging (verbin-
ding) gaat een verbinding aan met het agogisch gedragsveranderingsidioom: het 
afzweren van het oude, opdoen van het nieuwe, je verbinden met het nieuwe, het 
verankeren van nieuwe en het leven uit het nieuwe.  
 
De ontworpen basismethodiek lijkt mij bruikbaar voor geestelijke verzorging van 
uiteenlopende religieuze en levensbeschouwelijke achtergrond. Ook het icoon van 
het rituele bad kan in beginsel door ieder worden herkend. Bij alle religieuze en 
levensbeschouwelijke richtingen en religieuze stromingen spelen rituele elementen 
een rol, dus zijn ook alle geestelijke stromingen in beginsel vertrouwd met de on-
derliggende structuur van ‘voor de grens’, ‘op de grens’ en ‘na de grens’. Op gevaar 
af al te schematisch te zijn zou men zelfs kunnen stellen dat humanistische tradities 
sterk zijn in het ‘naderen’ (de relationele waarden), dat de christelijke tradities sterk 
zijn in ‘verdiepen’ (de formele waarden), dat de boeddhistisch georiënteerde tradi-
ties hun kracht zoeken in het ‘laten’ (spirituele waarden) en dat de islamitische en 
joodse tradities vooral gericht zijn op ‘verbinden’ in de zin van het helpen bij de 
praktisch levensvoering (functionele waarden) (Gilliat-Ray et al., 2013).  
10.6.3 De profileringscontroverse 
Binnen de beroepsgroep bestaat discussie over de vraag op welke wijze de geeste-
lijke verzorging zich moet profileren. Moet zij zich modelleren naar de medische, 
psychologische en maatschappelijke hulpverlening en zoveel mogelijk werken met 
evidence based interventies, of moet zij zich veeleer zelfstandig opstellen náást 
deze vormen van hulpverlening als een begeleidingsvorm van eigen soort? Vanuit 
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de resultaten van deze studie kies ik voor de laatste optie. De geestelijke verzorging 
heeft niet alleen een eigen domein, maar streeft ook een eigen doel na en volgt 
daarbij een karakteristieke methodische lijn. Die methodische lijn is niet zonder 
meer compatibel met die van andere disciplines. Zoals en omdat zingeving een 
onderliggend domein is en zoals en omdat existentieel welzijn onder andere vormen 
van welzijn ligt, zo is de geestelijke verzorging als begeleidingspraktijk niet op één 
niveau te zien met de overige begeleidingsdisciplines. Ze thematiseert het perspec-
tief waarin andere disciplines werkzaam zijn. Op deze wijze onderstreept deze stu-
die het eigen profiel van de geestelijke verzorging. In dat profiel zijn empirische 
bewijsvoeringen met betrekking tot doel en methode maar beperkt mogelijk. Van-
wege de eigen aard van het zingevingsproces (onderliggend, integrerend, particu-
lier, contingent, vrij) is een zekere ‘status aparte’ binnen het geheel van begelei-
dingslandschap onvermijdelijk. Toch betekent dit allerminst dat de geestelijke ver-
zorging zich alleen zou kunnen ontwikkelen in ‘splendid isolation’. Het onderlig-
gend en integrerend karakter van zingeving is namelijk behalve fundament voor het 
eigen karakter tegelijk een krachtig motief voor de samenwerking met alle andere 
begeleidingsdisciplines. De spirituele dimensie is immers slechts tussen de regels 
van de andere werkelijkheidsdimensies door ervaarbaar en spirituele conformiteit 
werkt door op het welzijn in alle levensdomeinen. Vanwege de verwevenheid van 
de spirituele zingevingsdimensie met de overige werkelijkheidsdimensies zijn ex-
pertise en methodieken uit andere begeleidingsdisciplines onontbeerlijk om de ei-
gen missie te volbrengen. Ze moeten alleen ingepast worden in de basismethodiek, 
dus  ergens op de lijn van naderen-verdiepen-laten-verbinden-vieren. Ook de omge-
keerde beweging moet overigens genoemd worden. De eigen manier van werken 
van de geestelijke verzorging kan ook andere begeleidingsdisciplines inspireren. Zo 
heeft bijvoorbeeld psychiater Schaffler de ‘kracht van de begeleidingsontmoeting’ 
ontdekt (Verleyen & Schaffler, 2014:96).74  
Ook het levensfunctionele perspectief van de geestelijke verzorging leidt tot een 
verbinding met andere begeleidingsdisciplines. Op het levensfunctionele niveau 
ontmoeten namelijk alle begeleidingsdisciplines elkaar, nadat ze eerst elk hun eigen 
weg zijn gegaan. Elke discipline wil eraan bijdragen dat de ander zijn leven op een 
goede manier kan vervolgen: met een gezond lichaam (medisch),  met een adequaat 
emotioneel leven (psychisch), in vruchtbare relaties in de samenleving (maatschap-
pelijk) en in overeenstemming met het levensappel (geestelijk). Met de aandacht 
voor het levensfunctioneel perspectief kunnen geestelijk verzorgers aandacht vra-
gen voor het overkoepelend perspectief waarin alle begeleidingsdisciplines functio-
neren. Dit overkoepelend perspectief dreigt door verregaande specialisatie uit beeld 
te verdwijnen. Het serieus nemen van het levensfunctioneel perspectief maakt het 
                                          
74 In deze bijdrage kijken Schaffler en Verleyen terug op de behandeling die Schaffler aan Verleyen gaf. 
Schaffler hoorde en honoreerde de roep om erkenning van Verleyen. Hij ging als ‘sparring partner’ – 
evenmens - in op de filosofische teksten die Verleyen schreef. Schaffler: “Ik heb het gevoel dat ik als 
mens behandeld word, zei hij (Verleyen, JDS), en hoewel hij toeliet dat wij onze expertise inbrachten in 
de samenwerking, bleef er een soort gelijkwaardigheid bestaan, een partnership dat gecentreerd was 
rond zijn (psychiatrisch) traject, met ‘psychiatrische’ – wat Albert betreft – expliciet tussen haak-
jes….Want waar het brandpunt van de ontmoeting tussen patiënt en hulpverlener vroeger de ‘zorg’ was, 
verschoof dit nu naar de patiënt en – bij uitbreiding – naar de ontmoeting. Het doel van deze ontmoe-
ting was nu ‘herstel’ (…) in plaats van ‘therapie’”.  
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voor geestelijk verzorgers ook mogelijk om op organische wijze te participeren in 
de rehabilitatie- en herstelbeweging in de geestelijke gezondheidszorg.75 Sterker 
nog: vanwege de karakteristieke eigen manier van werken is zij daarvoor bij uitstek 
toegerust. 
 
                                          
75 De rehabilitatiebenadering is een zorgpraktijk die gericht is op het zo volwaardig mogelijk participe-
ren in de maatschappij en ‘herstel’ wijst naar een benadering die patiënten met psychische aandoenin-
gen in staat stelt de draad van het leven op te pakken en hun leven opnieuw inhoud en richting te geven 
(Vgl. Walton, 2014a:53). Het laatste is precies wat in deze studie het levensfunctioneel perspectief 
wordt genoemd.  
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11 SLOTBESCHOUWING  
In deze slotbeschouwing reflecteer ik op de waarde en de bruikbaarheid van het 
onderzoek, geef ik suggesties voor vervolgonderzoek en kijk ik terug op het geheel 
in het licht van nieuwe ontwikkelingen van de beroepspraktijk.  
11.1 De praktische waarde van het onderzoek  
De geformuleerde basismethodiek kan geestelijk verzorgers helpen hun weg te 
vinden in de uitoefening van hun praktijk en hen helpen die te verantwoorden. Om-
dat het een ideaaltypisch mentaal construct is, biedt de geformuleerde basismetho-
diek de mogelijkheid om structuur en doelgerichtheid te verbinden met vrijheid, 
creativiteit en methodische pluraliteit. Zij biedt plaats aan submethodieken van 
allerlei aard en herkomst, die gestructureerd en doelgericht ingezet kunnen worden 
en daarmee openstaan voor evaluatie. Het verband tussen concepten en doelstelling 
enerzijds en het optreden van de geestelijk verzorger anderzijds, blijft in het onge-
wisse als in de wetenschappelijke bezinning slechts handelingsopties worden ge-
noemd. Er moet ook aangegeven worden op basis waarvan een keuze uit die opties 
gemaakt kan worden. Waar goede redenen aangevoerd kunnen worden voor het 
optreden van de geestelijk verzorger, wordt de methodiek uit de sfeer van de ‘black 
box’ gehaald.  
De basismethodiek helpt om methodische modellen naar waarde te schatten. Na- en 
bijscholing in specifieke benaderingen1, kan gemakkelijk iets willekeurigs krijgen 
en trekt bij onkritisch gebruik de praktijk scheef. Wie geworteld is in de basisme-
thodiek kan al deze modellen en methodieken plaatsen. Zo worden polarisering, 
verkokering en ideologisering voorkomen. Op deze manier kunnen ook diagnosti-
sche modellen worden gewaardeerd. De weerstand die hiertegen in de beroepsgroep 
bestaat (Bach, 2000), heeft te maken met het onvoldoende onderscheiden tussen 
theoretisch referentiekader enerzijds en methodiek anderzijds, oftewel het onder-
scheid tussen methoden van weten en methoden van handelen. Wie geworteld is in 
de basismethodiek van de geestelijke verzorging zal de modellen voor pastorale 
diagnostiek waarderen als theoretische referentiekaders, dat wil zeggen als midde-
len om informatie te ordenen. De aldus geordende kennis kan dan vervolgen langs 
de lijnen van de eigen basismethodiek (en niet via die van medici of psychologen!) 
vruchtbaar gemaakt worden in de begeleidingspraktijk. Het verwijt dat werken met 
modellen van pastorale diagnostiek samengaat met objectivering en onteigening van 
de ander vervalt daarmee.  
Op uitvoeringsniveau heeft de studie tekening gebracht in de wijze waarop geeste-
lijk verzorgers omgaan met de verhalen die ze horen. Er is gewezen op de verschil-
                                          
1 Walton noemt als methodische benaderingen : “…presentiebenadering en morele counseling, zinge-
vingsanalyse en levensbeschouwelijke diagnostiek, contextueel pastoraat en existentiële zielzorg, 
trauma- en rouwbegeleiding, interculturele en genderspecifieke zorg, levenskunst en stervenskunst. Er 
is aandacht voor verlieservaringen en verbeelding, voor poëzie en kunst, voor lichamelijkheid en zin-
tuiglijkheid.” (Walton, 2014c).  
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lende manieren waarin geestelijk verzorgers zich kunnen inlaten met het verhaal 
van de ander: van ruimte laten voor het verhaal van de ander tot en met hulp bij 
reconstructie van het verhaal van de ander (zie 10.3.2.1). Elke mate van geïnvol-
veerd zijn krijgt zijn fucntie volgens de lijnen van de basismethodiek. Ook de func-
tionaliteit van de specifiek narratieve interventies van perspectiefverdieping, -
verlenging, -verbreding en – verwijding spelen zijn in het licht gesteld. Aandacht is 
gevraagd voor de kwestie tot hoever de begeleiding zich uitstrekt: gaat men met de 
ander het hele traject of slechts een gedeelte daarvan? Indien het laatste, hoe gaat de 
ander dan de rest van het traject: met anderen of alleen? Die vraag behoort onder-
deel te zijn van de begeleiding zelf. Uit het empirisch onderzoek komt naar voren 
dat de receptieve lijn van de zingeving (van ervaring van verbondenheid via bete-
kenisgeving naar motivatie tot handelen) meer aandacht krijgt dan de actieve lijn 
(van motivatie tot handelen, via betekenisgeving naar nieuwe verbondenheid). Er is 
meer aandacht voor de vraag wat de wereld voor mij betekent, dan voor de vraag 
wat ik voor de wereld kan betekenen. De notie van het handelen en het daarmee 
verbonden implementeren van zin krijgt niet veel accent. Als het waar is dat het 
zingevingsproces circulair is – zoals beschreven in model van hoofdstuk 4 – dan 
kan de praktijkbeoefening mogelijk verrijkt worden door aan de handelingsmatige 
kant van de zingeving in de begeleiding – en daarmee de verankering van zin - meer 
aandacht te schenken. Dat kan thematisch gebeuren (wat kan de ander zelf doen?) 
of actueel (wat kan de geestelijk verzorger in de begeleidingsontmoeting met de 
ander doen?).  
11.2 De theoretische waarde van het onderzoek  
In dit onderzoek liggen een aantal impulsen voor het denken over geestelijke ver-
zorging besloten. Allereerst wijst dit onderzoek een richting in het denken over 
zingeving. Het onderscheid en verband tussen de drie zingestalten van ervaring van 
verbondenheid, betekenisgeving en motivatie tot handelen maken duidelijk dat een 
uitsluitend zorgethisch-psychologische, hermeneutisch-narratieve of spiritueel-
levensbeschouwelijke benadering van zingeving niet voldoet. Elk van deze benade-
ringen van zingeving laat belangrijke elementen zien, maar laat tegelijk andere in de 
schaduw. Om het zingevingsproces te begrijpen, te ondersteunen en te verbeteren, 
zal men alle drie de perspectieven moeten hanteren en op elkaar betrekken. De aan-
dacht voor de levensfunctionaliteit in zowel het zingevingsproces als de begeleiding 
daarbij, biedt een perspectief waarin dat mogelijk is. Daarnaast is het benadrukken 
van de morele kern van het zingevingsproces van belang. Ergens in dit proces wordt 
een morele keuze gemaakt, wordt ‘ja’ gezegd (en ‘nee’). Dit constitueert de zinge-
ving als een zelfstandig domein anders dan het psychische domein. Aandacht hier-
voor helpt psychologisering van het vak tegen te gaan. Een klassieke antropologi-
sche kijkwijze die onderscheidt tussen het lichamelijke, het psychische en ‘het on-
derliggende’ (zelf, ziel, geest) bewijst zijn waarde. 
In de tweede plaats kan uit deze studie worden afgeleid dat de vakmatige bezinning 
gebaat is bij een helder zicht op zowel het onderscheid als het verband tussen het 
zingevingsproces en de begeleiding daarbij. Wie het zingevingsproces in beeld 
brengt en analyseert, heeft daarmee nog niets beslist over de wijze waarop het bege-
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leid kan worden. Datgene wat in de analyse van het zingevingsproces is gevonden, 
krijgt in de begeleiding door de dynamiek van de begeleidingsontmoeting een eigen 
vorm. Toch is er ook verband tussen kennis van het zingevingsproces en de bege-
leiding daarbij. De begeleiding bij zingeving kan niet goed omschreven worden 
zonder de eigen aard van de zingeving in ogenschouw te nemen. Het specifieke van 
de begeleiding door geestelijk verzorgers is gelegen in de wijze waarop de persoon 
en de menselijkheid van de geestelijk verzorger meedoen in het begeleidingscon-
tact: het is ontmoetende begeleiding en begeleidende ontmoeting. 
In de derde plaats wijst deze studie op de belangrijke rol van de inhoudelijkheid in 
het profiel van de geestelijke verzorging. Ook in medische, psychologische en 
maatschappelijke begeleidingsdisciplines wordt aandacht gegeven aan zingeving. 
Geestelijke verzorging onderscheidt zich daar echter van door haar aandacht voor 
de inhoudelijheid.  In geestelijke verzorging wordt niet alleen gekeken hoe mensen 
uit de gevonden zin kunnen leven, maar wordt daadwerkelijk mee gezocht naar zin. 
Daarom gaat zij verder waar medici, psychologen en maatschappelijk werkers 
meestal stoppen. Zij gaat ook inhoudelijk in gesprek over zingeving. Niet alleen dat, 
waartoe en hoe mensen zin geven is thema van de begeleiding maar ook welke zin 
mensen geven. Men zal daarbij streven naar het meest omvattende bereik. Daar-
naast wordt zingeving niet benaderd met het oog op iets anders, maar in eigen recht 
en in zijn totaliteit..  
In de vierde plaats geeft deze studie een bepaald zicht op de expertise van de gees-
telijk verzorger. De inhoudelijke, betekenisgevende, kant van het zingevingsproces  
is weliswaar niet het een het al, maar wel cruciaal. In het ontwikkelde zingevings-
procesmodel vormt betekenisgeving de verbindende schakel op zowel de ervarings-
lijn als de handelingslijn. Kennis van inhoudelijke zingevingstradities (religie, le-
vensbeschouwing, wijsheid) is de lens waardoor een geestelijk verzorger kijkt. De 
profilering van het vak is erbij gebaat als inzichten uit de afzonderlijke zingevings-
tradities voor het voetlicht worden gehaald en in hun werking en effect worden 
verklaard. Welke noties uit de christelijke, joodse, islamitische, humanistische, 
oosterse en inheemse tradities zijn behulpzaam bij het zoeken van een antwoord op 
de vraag ‘hoe kan ik leven?’ en ‘waartoe ben ik op aarde?’ Na een lange tijd van 
concentratie op de formele kanten van de zingeving (waarvan ook deze studie ook 
een representant is) wordt het misschien tijd voor een ‘inhoudelijke wending’ , die 
het vak steviger bindt aan de eigen unieke bronnen. De geestelijke verzorging zou 
kunnen aansluiten bij de verschillende vormen van ‘publieke theologie’ die in ont-
wikkeling zijn (Ganzevoort, 2006; 2013 en het werk van Frank Bosman: 
https://frankgbosman.wordpress.com/; Borgman, 2011; Anbeek, 2013; Anbeek & 
De Jong, 2013; Alma & Anbeek, 2013; KNAW, 2015).  
In de vijfde plaats is het inzicht van belang dat zingeving eerst de grondslag is van 
het optreden van de geestelijk verzorger en dan pas de focus. Dat is een belangrijk 
gezichtspunt bij de doorontwikkeling van de geestelijke verzorging naar een vorm 
van tweedelijnszorg. (zie hieronder 11.5). Dit inzicht impliceert namelijk de uitda-
ging om te onderzoeken wat door de lens van de zingevingstradities heen zichtbaar 
wordt op het gebied van persoonlijke begeleiding, coaching, scholing, management, 
personeelsbeleid, marketing etc. en welke specifieke benaderingen daarmee ver-
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bonden zijn.2 Geestelijk verzorgers onderscheiden zich door hun eigen manier van 
kijken en hun eigen manier van doen als het gaat om coaching, management, scho-
ling etc. Zij leveren daaraan niet zozeer een praktisch-uitvoerende als wel een facili-
terende bijdrage. Hun handelsmerk is het onthullen van perspectief in al deze prak-
tijken en de wijze waarop dat in de praktijkvoering een rol speelt. Geestelijk ver-
zorgers kunnen zichtbaar maken wat in een sterk doelrationele omgeving gemakke-
lijk verborgen blijft. Te denken valt onder meer aan ethische dilemma’s.  
11.3 De bruikbaarheid van het onderzoek  
Naast de waarde van deze studie voor het vak kan ook gesproken worden van de 
bruikbaarheid van deze studie in breder verband. Het begeleidingsmodel uit hoofd-
stuk 10 kan een rol spelen bij supervisie- en coachingstrajecten van geestelijk ver-
zorgers. Beginnende geestelijk verzorgers kunnen hun praktijk met behulp van dit 
model gestructureerd vorm geven en verantwoorden. Ook kunnen op basis van dit 
model de sterke en zwakke kanten van iemands begeleiding in kaart gebracht wor-
den.  
Het zingevingsprocesmodel van hoofdstuk 4 (fig. 4.3), dat aan het begeleidingsmo-
del uit (fig. 10.2) ten grondslag ligt, is van betekenis voor het curriculum in de initi-
ële opleidingen. Een evenwichtige verdeling van de leerstof over de relationele, 
hermeneutisch-levensbeschouwelijke, spirituele en functionele aspecten van het vak 
komt de doelmatigheid van de opleiding ten goede.  
De in deze studie ontwikkelde basismethodiek kan een rol spelen bij het ontwikke-
len van meetinstrumenten voor geestelijke verzorging. De naamwoordelijk gefor-
muleerde elementen van existentieel welzijn (particpatie/engagement, relationele 
geborgenheid, levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibiliteit en spirituele confor-
miteit) laten zich operationaliseren in items op vragenlijsten die informeren naar 
existentieel of spiritueel welzijn. Ook al is de meetbaarheid van de effecten van 
geestelijke verzorging maar beperkt mogelijk en blijven fenomenologisch-
hermeneutische benaderingen de belangrijkste bron, toch kan de discipline wegens 
de vereiste transparantie in onze samenleving niet zonder empirisch onderzoek en 
dat is gebaat bij een nauwkeuriger en beroepseigen meetinstrument.  
11.4 Mogelijkheden voor verder onderzoek 
De mogelijkheden voor verder onderzoek vloeien eigenlijk voort uit de beperkingen 
van dit onderzoek. Een beperking van dit onderzoek is het bescheiden empirische 
deel. De empirische grondslag zou verstevigd kunnen worden door gedeelten uit het 
onderzoeksdesign te herhalen in een grotere populatie, uit meer verschillende werk-
velden en met completere validering. De beide in dit onderzoek ontwikkelde model-
len (het zingevingsprocesmodel uit hoofdstuk 4 en het begeleidingsmodel in hoofd-
stuk 10) zijn niet getoetst in de praktijk en vragen daar dus om. Kunnen de afzon-
derlijke elementen uit het zingevingsprocesmodel als items in kwantitatief onder-
zoek geïsoleerd worden en kunnen de veronderstelde relaties daartussen door statis-
tische bewerking worden aangetoond? Een interventie-onderzoek zou antwoord 
                                          
2 Voor wat betreft het management zie de Jongh (2011). 
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kunnen geven op de vraag of het helpt als beroepsbeoefenaren gaan werken met 
deze basismethodiek in het achterhoofd. En verder is het een nog te beantwoorden 
vraag of het werkelijk zo is dat de beide modellen herkenbaar en acceptabel zijn 
voor alle levensbeschouwelijke richtingen.  
Het empirisch deel laat zien dat de handelingsmatige kant in de begeleiding niet 
veel aandacht ontvangt. Heeft dat te maken met een focus op de spirituele diepte die 
eigen is aan het vak, of bestaat er vanwege de waarde die gehecht wordt aan auto-
nomie een huiver om iemand bij de hand te nemen, aan te spreken of raad te geven? 
Ligt er op dit vlak bij cliënten misschien een nood die niet opgemerkt en gelenigd 
wordt en is er dus sprake van een blinde vlek? Nader onderzoek kan hierover uit-
sluitsel geven. Het is niet onmogelijk dat joodse en islamitische geestelijke verzor-
ging (die beiden niet in het empirisch onderzoek betrokken waren) hier corrigerende 
impulsen zouden kunnen verschaffen.  
Een beperking van geheel andere aard is het regionale (Nederlandstalige) karakter 
van deze studie. Het idioom waarin ik domein, doel en methode van het vak heb 
geformuleerd, verschilt van dat in de Engelstalige wereld. Waar hier de term zinge-
ving gebruikt wordt als domeinaanduiding, gebruikt men daar de term spiritualiteit 
(Walton, 2014a:31-32)3.  Staat hier spiritualiteit naast zingeving of is het onderdeel 
daarvan, daar wordt zingeving gezien als onderdeel van spiritualiteit (Puchalski & 
Ferrel, 2009). Pogingen om de terminologie te stroomlijnen zijn tot op heden niet 
erg succesvol. Misschien is dat niet vreemd. Achter het gebruik van de verschillen-
de termen gaan uiteindelijk toch verschillen in conceptualisering schuil die samen-
hangen met culturele factoren. Te denken is aan de sterkere secularisatie op het 
Europese continent, de geringere invloed en het slechtere imago van religies en 
kerken in continentaal Europa en een verschil in de filosofische concepten die de 
mentaliteit in de samenleving hebben gestempeld.4 Deze culturele factoren zijn van 
enig gewicht en laten zich niet gemakkelijk neutraliseren. Het is goed dat in interna-
tionale verbanden als de EAPC, SiPCC en IAPT5 de Angelsaksische en continen-
taal-europese bezinningslijnen met elkaar worden verbonden, maar de vraag is of er 
veel energie moet worden gestoken in het streven naar terminologische eenduidig-
heid. Misschien is het honoreren van de verschillen vruchtbaarder dan de poging ze 
onder een noemer te brengen. Deze studie biedt in elk geval een rationale voor de 
optie om ervan uit te gaan dat we met verschillende termen spreken over hetzelfde 
proces of tenminste een vergelijkbaar proces. Al naar gelang het niveau dat men in 
het oog vat, kan dit benoemd worden als zingeving, levensbeschouwing of spiritua-
liteit. Nationaal verschillende conceptualiseringen van geestelijke zorg hoeven de 
internationale dialoog en mondiale samenwerking in onderzoek niet te belemmeren, 
mits de conceptuele inhoud en de concrete praktijk van de gebruikte termen goed in 
het oog wordt gehouden.  
                                          
3 Voor een kritiek op het comprehensief gebruik van de term spiritualiteit Zie Walton (2012a). 
4 Op het Europese continent hebben de existentiefilosofie en het postmodernisme meer impact op de 
samenleving gehad dan in de Engelstalige wereld die meer beïnvloed is door het pragmatisme en de 
analytische filosofie. Dit verschil in denkklimaat wortelt op zijn beurt in verschillende historische ach-
tergronden. 
5 EAPC = European Association for Palliative Care. SiPCC = Society for Intercultural Pastoral Care and 
Counseling. IAPT = International Academy of Practical Theology.  
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11.5 Terugblik 
Terugkijkend op dit onderzoek constateer ik dat het zoeken naar een basismetho-
diek in feite heeft geresulteerd in een conceptuele doordenking van het vak als ge-
heel. Dat heeft zijn oorzaak niet alleen in de intrinsieke band die nu eenmaal tussen 
het ‘hoe’, het ‘wat’ en het ‘waartoe’ bestaat, maar ook in het gegeven dat het vak in 
transitie is. Het ontwerp van deze studie staat naast andere die zoeken naar een 
nieuwe vorm (Swinton, 2001; Jorna, 2008; Mooren, 2011; Cobb, et al., 2012a; 
Schipani, 2013b;). De karakteristieke elementen van mijn ontwerp zijn:  
 
x De inzet bij de geestelijke verzorging als maatschappelijk gelegitimeerde 
praktijk; 
x De verankering van de basisconcepten in de filosofische antropologie; 
x Aandacht voor de procesmatige kant en het circulaire karakter van zinge-
ving; 
x Doorberekening van de relationele, spirituele en ethische aspecten van de 
zingeving in de methodiek; 
x De zingevingstradities als kernexpertise met heuristische, integrerende, 
bergende, appelerende en regulatieve functie.  
x De vloeiende overgang van religieuze naar niet-religieuze zingevingstradi-
ties; 
x Honorering van de functionaliteit van zingeving en de levensfunctionaliteit 
als overkoepelend perspectief van de begeleiding.  
 
In de studieperiode hebben de ontwikkelingen niet stil gestaan. Er is inmiddels op 
een aantal werkvelden in de zorg een beweging te bespeuren naar een geestelijke 
verzorging die minder gericht is op de individuele begeleiding van cliënten, en meer 
op het collectief van organisatie, medewerkers en vrijwilligers (Körver (red.), 2014; 
Prinse & Cox-Euser, 2014; Van der Leer, 2014; Wielhouwer, 2012). Op sommige 
plaatsen werken geestelijk verzorgers in de tweede lijn als ethisch consulenten, 
zingevingsconsulenten of docenten en trainers. Gezien in het licht van deze ontwik-
kelingen gaat deze studie uit van een tamelijk traditionele beroepspraktijk, waarin 
een geestelijk verzorger vooral individueel en groepsgewijs in de eerste lijn werkt. 
Toch zijn de resultaten van deze studie ook voor een geestelijke verzorging in de 
tweede lijn van belang. Een zingevingsconsulent, zingevingstoeruster of zinge-
vingscoach zal anderen toerusten in begeleiding bij zingeving. Hij zal dan toch 
kennis moeten dragen van aard en doel van de begeleiding waartoe hij toerust. Bo-
vendien kunnen het zingevingsmodel uit hoofdstuk 4 en het begeleidingsmodel uit 
hoofdstuk 4 gebruikt worden bij scholings-, coachings- en supervisieactiviteiten.  
Een tweede ontwikkeling die doorgaat is de extramuralisering en vermaatschappe-
lijking van de geestelijke verzorging (Muthert, 2015; Kieneker, 2015). De verkorte 
ligtijden in de ziekenhuizen met daarbij het grotere aantal poliklinische behandelin-
gen, de afslanking van verzekerde intramurale zorg in de Wet Langdurige Zorg, de 
inwerkingtreding van de nieuwe Wet op de Maatschappelijke Ondersteuning (alles 
onder de paraplu van de transitie naar een participatiesamenleving), dagen geeste-
lijk verzorgers uit zich meer dan voorheen te presenteren op het maatschappelijk 
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veld. Dit zou kunnen leiden tot een nieuw aanbod aan geestelijke zorg in combina-
tie met thuiszorg, jeugdzorg, buurtzorg en buurtwerk. De mogelijkheid bestaat ook 
dat de geestelijke verzorging iets van het vacuüm zou kunnen opvullen dat door de 
ontkerkelijking is ontstaan.. Samenwerking met kerken, maatschappelijke welzijns-
organisaties en vrijwilligersorganisatie komt langs deze weg in beginsel steeds meer 
in beeld.6 Maar ook in deze ontwikkelingen blijft de methodische eigenheid op de 
agenda staan. Als geestelijke verzorging in maatschappelijk perspectief een vorm 
van welzijnswerk is, dan is ze dat door middel van een eigen manier van doen.  
Het staat niet bij voorbaat vast dat het vak van geestelijk verzorger in de traditionele 
vorm zal blijven bestaan. Geestelijke verzorging is in transitie en transitie is een 
spannende zaak. Om het in de termen van de hier geformuleerde basismethodiek ge 
zeggen: de geestelijke verzorging kan daar goed doorheen komen als theoretici, 
practici en stakeholders elkaar naderen, vruchtbaar putten uit hun levensbeschouwe-
lijke bronnen, zich spiritueel laten raken en zich verbinden aan wat ze van waarde 
achten.
                                          
6 De toevoeging ‘in beginsel’ is niet overbodig. De vraag is in hoeverre kerken bereid zijn tot een manier 
van werken die niet gericht is op de groei van de eigen gemeenschap maar op maatschappelijke zorg. 
Ook is het de vraag in hoeverre vrijwilligers open staan voor samenwerking met professioneel ge-
schoolde geestelijk verzorgers en omgekeerd. Ook de financiering van professionele geestelijk verzor-
gers in het extramurale veld is onder de huidige wetgeving een lastig op te lossen kwestie. Er moeten 
door nogal wat betrokkenen bakens worden verzet om tot zo’n nieuwe verhouding van kerk en samen-
leving te komen. Niet voor niets spreken we dan ook van transitie. 
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BIJLAGEN 
Bijlage 1: Vragenlijst 
De volgende elkaar overlappende open vragen zijn gesteld in het schriftelijk inter-
view 
 
x Waar ben je voor als geestelijk verzorger?  
x Welke waarde of waarden wil je in vak realiseren? 
x Welk effect beoog je bij de ander met de uitoefening van je vak? 
x Wat hoop je dat het resultaat is van je inspanningen?  
x Langs welke weg probeer je je doel te bereiken?  
x Wat zou er bij cliënten en organisatie verdwijnen als de geestelijke verzor-
ging zou verdwijnen?  
x Ik vind een contact of groepsactiviteit geslaagd als de ander (de anderen) 
…… 
x Ik ervaar in een contact/activiteit de meeste voldoening als……. 
x Welke vakmatige theorieën/concepten en levensbeschouwelijk/religieuze  
noties ervaar je als bijzonder behulpzaam bij de uitoefening van je vak?  
x Beschrijf een pastoraal contact waar je trots op bent, waarin je als geeste-
lijk verzorger echt tot je recht bent gekomen. 
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Bijlage 2: Richtvragen interview 
 
De volgende richtvragen bij het interview, die meestal functioneerden als checklist 
waren 
 
x Hoe kwam dit contact tot stand? 
x Wat is de reden dat je dit contact bent aangegaan?  
x Wat waren je verwachtingen van dit contact? (= wat dacht je te kunnen be-
tekenen?) 
x Wat is er volgens jou gebeurd in dit gesprek/activiteit (= wat héb je bete-
kend?) 
x Heb je voor jezelf op enig moment een doel geformuleerd voor dit contact?  
x Welke belangrijke beslissingen herinner je in de loop van het gesprek? 
x Zijn er theorieën of concepten die je hebben geholpen bij de vormgeving 
van dit contact? 
x Hoe verhoudt zich dit gespreksproces/deze activiteit tot je praktijkdoelstel-
ling? 
x Zie je nu (achteraf) een mogelijk doel van dit contact? 
x Hoe stel je het vervolg van dit contact voor in het licht van je praktijkdoel-
stelling? 
  
 317 
Bijlage 3: Codelijst  
 
Morelationeel- uitspraken/passages met een relationele oriëntatie  
MOformeel- uitspraken/passages met een formele oriëntatie  
MOspiritueel- uitspraken/passages met een spirituele oriëntatie  
MOfunctioneel- uitspraken/passages met een functionele oriëntatie  
 
Dpraktijk- formulering van praktijkdoel 
Dcontact- formulering van contactdoel 
Dstreef- formulering van streefdoel 
Dengagement- formulering van het doel: engagement met het leven 
Dlevensbesch – formulering van doel: levensbeschouwelijke vitaliteit en plausibili-
teit 
Dspirconf- formulering van het doel: spirituele conformiteit 
 
Bzoeken- Begeleidingsmodus Zoeken 
Bimplementatie – Begeleidingsmodus Impelementeren 
 
Nvertellen- Narrativiteit:  aansporen tot vertellen 
Nperspectief- Narrativiteit:  perspectiefvergroting algemeen 
Nverdieping- Narrativiteit: perspectiefverdieping 
Nverbreding- Narrativiteit perspectiefverbreding 
Nverlenging- Narrativiteit: perspectiefverlenging 
Nverwijding – Narrativiteit: pespectiefverwijding 
Nverbeelding – Narrativiteit: verbeelding 
 
Ont- Ontmoeting algemeen 
OntBetr – Ontmoeting: uiting van betrokkenheid 
OntInbreng – Ontmoeting: eigen inbreng van geestelijk verzorger 
 
Dialectiek – Tekenen van ‘van betekenis zijn voor een ander’.  
 
Weg- uitspraken/opmerkingen over de afgelegde weg in de begeleiding 
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Bijlage 4: Operationalisering van de codes 
 
Methodische orientaties 
Voor de bepaling de overwegende methodische oriëntatie is uitgegaan van van het 
antwoord op de eerste vraag uit de vragenlijst (‘waar ben je voor?’). Dat werd ge-
checkt op basis van het overige materiaal. Soms was een dubbele omschrijving 
nodig.  
 
Bij de relationele orientatie heb ik onderscheid gemaakt tussen het begeleidingsas-
pect (op welke wijze speelt de relatie tussen begeleider en begeleide en tussen bege-
leiden onderling een rol) en het thematische aspect (in hoeverre komen relaties aan 
de orde in het gesprek).  
 
Bij de formele oriëntatie heb ik gekeken naar de sleutelcategorie voor zingeving, 
namelijk ‘betekenis’ . Ik heb daarbij gelet op passages waarbij interpretatie plaats 
vindt op basis van zowel formele als inhoudelijke (levensbeschouwelijke) expertise.  
Waar nodig heb ik onderscheiden in de in hoofdstuk 4.x genoemde semanti-
sche/semiotische, historische, evaluatieve en spirituele lagen van de betekenisge-
ving.  
 
Bij de spirituele oriëntatie is gekeken naar vier elementen. In de eerste plaats heb ik 
gekeken waar zowel begeleider als begeleide zich innerlijk laten raken en beroeren. 
In de tweede plaats is gekeken naar de vrijheid die er voor de gesprekspartners in 
het contact is geweest om in te keren in zichzelf door middel van stiltes en het re-
flecteren op de identiteitsthematiek. In de derde plaats zijn de begrippen ‘bron’ en 
‘kracht’ en ‘identiteit’ gebruikt als indicatoren voor deze spirituele dimensie. En tot 
slot - maar niet het minst belangrijk - is gekeken naar de wijze waarop de betrok-
kenheid op een transcendente realiteit aan de orde komt in geloof en religie.  
 
Bij het functioneel perspectief is gekeken naar de voortgang van het dagelijks leven 
en de verbinding met de toekomst. Het oog is daarbij gericht op de gevolgen van de 
begeleiding op het gebied van coping, welzijn en levensvoering. Uitdrukkingen als 
‘het uithouden’, het leven aankunnen, het leven vervolgen, ‘wat ga je morgen doen’ 
zijn indicatoren van dit perspectief evenals uitdrukkingen als ‘je beter voelen’, ‘je 
lichter voelen’, etc.  
 
Doel 
Voor de bepaling van praktijkdoel is uitgegaan van de antwoorden op de vragen uit 
de vragenlijst over effect (streefdoel) en resultaat (verhoopt doel). Dit is ook weer 
gecheckt op basis van materiaal uit de overige documenten. Voor de bepaling van 
het contactdoel is uitgegaan van dat wat in het interview over het contactdoel is 
gezegd, ondersteund met verwijzingen naar het gespreksverslag. Daarnaast is geke-
ken oof en op welke wijze wijze de profilering van het praktijkdoel zoals in ont-
wikkeld in hoofdstuk 4 terug te vinden is: engagement met het leven, levensbe-
schouwelijke vitaliteit en plausibiliteit en spirituele conformiteit. ‘Engagement met 
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het leven’ is gecodeerd op basis van dezelfde uitspraken als die van de functionele 
orientatie, alleen met een sterker doelaspect. Bij de code ‘levensbeschouwelijke 
vitaliteit en plausibiliteit’ gaat het om de aanwezigheid en bespreking van levensbe-
schouwelijke noties Verder loopt de codering levenbeschouwelijke vitaliteit en 
plausibiliteit in hoge mate parallel aan de coderingen van het formele aspect.  
De code spirituele conformiteit overlapt met de code ‘spirituele orientatie’, is alleen 
iets specifieker met betrekking tot het doel.  
 
 
Zoeken of implementeren 
Codering met betrekking tot de begeleidingsmodus (zoeken of implementeren) is 
vooral gedaan aan de hand van de mate waarin concrete adviezen worden gegeven 
voor de omgang met problemen of voor de levensvoering.  
 
Narrativiteit  
Er is gekeken naar de wijze waarop de begeleider omgaat met de vertelde verhalen 
van de ander. Hierbij is niet slechts gekeken naar de mate waarin ruimte gegeven 
wordt aan het vertellen van de cliënt, maar vooral naar de wijze waarop verhalen 
met elkaar verbonden worden. Ik heb daarbij de categorie van de perspectiefvergro-
ting gebruikt als indicatie. Er is gelet op perspectiefverdieping (verbinden van de 
verhalen met het ‘zelf’), perspectiefverbreding (verbinden van het eigen verhaal met 
dat van anderen), perspectiefverlenging (exploreren op de tijdlijn: verleden, toe-
komst) en perspectiefverwijding (betrokkenheid op een geloofde transcendente 
realiteit).  
 
Ontmoeting  
Geestelijke verzorging vindt plaats in een contact dat de kenmerken draagt van een 
ontmoeting. In de begeleiding betreedt men elkaars persoonlijke ruimte. Een indica-
tie hiervoor is de mate waarin en wijze waarop de gv-er persoonlijke betrokkenheid 
toont en eigen verhalen/motieven/meningen inbrengt of wil inbrengen in het contact 
en hoe relevant men dat vindt voor het realiseren van het doel. 
 
Dialectiek  
In het zingevingsproces gaat het zowel om de betekenis die dingen en gebeurtenis-
sen hebben voor de ander als om de betekenis die de ander heeft voor zijn persoon-
lijke en onpersoonlijke omgeving. De betekenis die dingen, mensen en gebeurtenis-
sen voor hem hebben komt voldoende aan de orde bij de methodische orientatie, 
zodat onder dit kopje alleen valt de aandacht die de begeleider heeft voor het ‘van 
betekenis zijn’ van de ander voor zijn omgeving.  
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SAMENVATTING 
De geestelijke verzorging in Nederland is in transitie. Als gevolg van culturele en 
maatschappelijke veranderingen op het gebied van religie, spiritualiteit en zorg 
moet zij zichzelf opnieuw uitvinden. Zij ontwikkelt zich steeds meer van een le-
vensbeschouwelijke activiteit op het publieke erf naar een maatschappelijk gelegi-
timeerde vorm van professionele begeleiding. In dit perspectief wordt de vraag naar 
de methodiek van de geestelijke verzorging relevant. Werden voorheen doel en 
methode diepgaand bepaald door de specifieke levensbeschouwelijke traditie waar-
in de geestelijk verzorger zijn thuisbasis had, in een nieuwe constellatie moeten 
doel en methode verantwoord worden in algemeen inzichtelijk discours. Hierin 
moet duidelijk gemaakt worden op welke manier en langs welke weg geestelijke 
verzorging mensen goed doet. Dat is het oogmerk van deze studie die gaat over doel 
en methode van de geestelijke verzorging. De aandacht is daarbij niet gericht op 
concrete methoden en methodieken, maar op de methodische structuur van de gees-
telijke verzorging als geheel. Waar zijn geestelijk verzorgers op uit en welke be-
roepsspecifieke redenen hebben ze om te doen wat ze doen? Deze onderliggende 
methodische structuur is in deze studie benoemd als ‘basismethodiek’. Deze term 
gaat uit van een pluraliteit aan methodieken maar veronderstelt tegelijk een onder-
liggende eenheid die samenhangt met de eigenheid van de discipline. Er is op dit 
moment in het Nederlands taalgebied geen studie die de methodische eigenheid van 
de geestelijke verzorging systematisch in beeld brengt. Dat is niet alleen een be-
lemmering bij de maatschappelijke legitimatie, maar ook bij de ontwikkeling van 
het vak. De formulering van een basismethodiek helpt niet alleen individuele gees-
telijk verzorgers om hun dagelijks werk te structureren, maar ook om bestaande 
methoden en methodieken doelgericht en bereflecteerd in hun praktijk te integreren. 
Het geeft richting aan de methodiekontwikkeling van het vak en helpt om de disci-
pline van de geestelijke verzorging te profileren ten overstaan van andere zorgdisci-
plines.  
 
De studie bestaat uit een theoretisch en empirisch deel. In het theoretisch deel wor-
den de theoretische basisconcepten verkend en bestaande methodische benaderin-
gen geïnventariseerd. In het empirisch deel wordt gekeken naar de wijze waarop de 
ontwikkelde theoretische concepten n de praktijk te herkennen zijn. Op basis van 
wat in deze beide delen is gevonden wordt aan het slot een basismethodiek gefor-
muleerd.  
 
Geestelijke verzorging is een praktijk van zorgende begeleiding. Hoofdstuk 2 gaat 
daarom uitgebreid in op de begrippen zorg, begeleiding, praktijk en methodiek. Op 
basis van een aantal filosofische en zorgethische denkers wordt zorg gezien als een 
menselijk antwoord op de kwetsbaarheid en fragiliteit van het bestaan, die bestaat in 
een specifieke configuratie van ‘zorgen voor’, ‘zorgen dat’ en zorgvuldigheid. De 
praktijk van het zorgen wordt gestructureerd door zowel een doel- als een substanti-
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ele rationaliteit. Zorg is ethisch gefundeerd, relationeel gekwalificeerd en al dan niet 
professioneel georganiseerd. Een praktijk wordt gedefinieerd als een geheel van 
sociaal gevestigde handelingen bijeengehouden door een intrinsieke doelgericht-
heid. Het onderscheid tussen actor- en praktijkperspectief helpt om de methodische 
structuur van de geestelijke verzorging in beeld te krijgen. Er wordt een methodi-
sche weg zichtbaar als we zien hoe een geestelijk verzorger het contactdoel (het 
doel wat hij wil nastreven in het contact met een cliënt) verbindt met het praktijk-
doel (het doel van de praktijk als geheel). Geestelijke verzorging is echter niet al-
leen een vorm van zorg, maar ook een vorm van professionele begeleiding. Bege-
leiding is een activiteit waarin de ene mens de ander (individueel of groepsgewijs  
op basis van een specifieke expertise in een functionele relatie beïnvloedt met het 
oog op (bepaalde aspecten van) diens welzijn. Omdat methodisch werken binnen de 
beroepsgroep niet onomstreden is, is het noodzakelijk helder te krijgen wat het 
inhoudt. Aangesloten wordt bij het methodiekbegrip van Donkers, die methodisch 
werken ziet als zelfregulering met het oog op het realiseren van een bepaalde waar-
de. De basismethodiek tenslotte wordt als volgt gedefinieerd.  
 
Een basismethodiek is een manier van werken die voortvloeit uit de doelstelling of 
centrale waarde van de praktijk en die in regulerende of kwalificerende zin ten 
grondslag ligt aan alle gebruikte methodieken.  
 
Omdat in de basismethodiek gezocht wordt naar beroepseigen overwegingen voor 
het handelen van de geestelijk verzorger gaan de hoofdstukken 3 t/m 5 in op het 
beroepseigene van de geestelijke verzorging. Hoofdstuk 3 gaat over het domein van 
het beroep. In aansluiting aan de beroepsstandaard van de beroepsvereniging (VG-
VZ) wordt het zingevingsproces als het domein van het vak aangewezen. Het wordt 
opgevat als het proces waarin mensen antwoord geven op ‘het leven zelf’, inclusief 
wat het leven overstijgt. Het rust op het beschouwend vermogen van de mens en 
wordt uitgelokt door de ervaring van de contingentie, de breuklijnen en de ambiguï-
teit van het bestaan. Het heeft een spirituele bron: het radicale geraakt en gevormd 
worden door de (A)ander en het (A)andere. Het wordt bemiddeld door culturele 
zingevingstradities van religie, levensbeschouwing en wijsheid die aan ons indivi-
duele bestaan vooraf gaan. De locus van het zingevingsproces is de 'persoonlijke 
ruimte' waarin een mens bij zichzelf is en in de fysieke en morele ruimte oriënteert. 
Dit laatste heeft een belangrijke consequentie voor de begeleiding. Begeleiding bij 
zingeving kan slechts plaats vinden als men elkaars persoonlijke ruimte betreedt. In 
een verantwoording van veel gebruikte begrippen wordt religieuze zingeving als 
een bijzondere vorm van zingeving gezien. In religieuze zingeving wordt op karak-
teristieke wijze omgegaan met het ultieme. Daarin maakt men zich een voorstelling 
van wat er voorbij de grens van het ultieme zou kunnen zijn, ziet het eigen leven in 
het licht daarvan en wijdt zich vervolgens daar aan toe.  
 
Wie wil begeleiden bij het zingevingsproces moet zicht krijgen op hoe het in dat 
proces toegaat. Daarom staat hoofdstuk 4 stil bij de infrastructuur van het 
zingevingsproces. Een psychologische benadering van dit vraagstuk schiet te kort, 
omdat het zingevingsproces weliswaar bestaat in psychologische processen, maar 
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daartoe niet gereduceerd kan worden. De keuzevrijheid en de evaluatieve aspecten 
die essentieel zijn voor het zingevingsproces blijven buiten beeld. Een uitsluitend 
psychologische benadering gaat bovendien voorbij aan de inhoudelijke aspecten 
van het zingevingsproces: wélke zin wordt gezocht? Daarom wordt in de deze 
studie een begripshistorische benadering beproefd op basis waarvan een 
‘zingevingsprocesmodel’ wordt gepresenteerd. De begripshistorische verkenning 
onthult drie verschillende gestalten van zin: ervaring van verbondenheid, 
betekenisgeving en motivatie tot handelen. Deze drie gestalten zijn niet tot elkaar te 
herleiden, maar wel op elkaar betrokken. Het zingevingsproces wordt in beeld 
gebracht door te kijken naar de wijze waarop deze drie zingestalten zich tot elkaar 
verhouden. Het zingevingsproces wordt uiteindelijk als volgt gedefinieerd.  
 
Het proces waarin mensen in antwoord op het appel van ‘het leven zelf’, 
vanuit een ervaren verbondenheid met wat is,  door middel van 
betekenisgeving komen tot een motivationele betrokkenheid, teneinde zich 
met het leven te engageren en daarin te participeren.  
 
Begeleiding bij het zingevingsproces komt in beeld als er fricties bestaan tussen 
deze zingestalten. De begeleiding kan aanhaken bij elk van de drie zingestalten. 
Begeleiding bij zingeving betekent niet alleen hulp bij betekenisgeving, maar kan 
ook het bezorgen van verbondenheidservaring inhouden of het ondernemen van een 
gezamenlijke actie (al dan niet ritueel). Een interventie in de ene gestalte heeft 
invloed op de andere twee.  
Aandacht wordt gevraagd voor de ethische dimensie die in elk van de zingestalten 
aanwezig is. Op alle niveaus is er sprake van een evaluatief moment: er wordt 
ergens ‘ja’ (en ‘nee’) tegen gezegd. Daarom vindt het zingevingsproces zijn locus in 
dezelfde ruimte als waarin ook de ethische beslissingen worden genomen. Deze 
evaluatie wortelt in een pre-reflexief en radicaal geraakt worden door het appel van 
het leven zelf (spiritualiteit) in deze zelfde persoonlijke ruimte.  
Het zingevingsproces speelt zich af tussen de polen van mens en wereld en heeft 
een circulair en dialectisch karakter. Het gaat niet alleen om de betekenis die het 
leven in de wereld voor mij heeft, maar ook maar ook om de betekenis die ik voor 
de wereld heb. Het leven doet iets met mij, maar ik doe ook iets met het leven. Het 
resultaat van dit hele proces is engagement met en participatie in het leven.  
Het zingevingsproces heeft een narratieve grondvorm. Het manifesteert zich in de 
verhalen die mensen vertellen. Door middel van (fragmenten) van verhalen formu-
leren mensen de zin in hun leven: wie ze zijn, met wie of waarmee ze verbonden-
heid ervaren, welke betekenissen dingen en mensen voor ze hebben, waardoor ze 
fundamenteel geraakt zijn en welke weg ze voor zich zien. Begeleiding bij zinge-
ving gebeurt daarom in hoge mate in de vorm van het omgaan met verhalen, hun 
functie en werking.  
 
In hoofdstuk 5 wordt de overgang gemaakt van het zingevinsproces naar de bege-
leiding bij zingeving: de geestelijke verzorging. Onderzocht wordt wat als doel - de 
centrale waarde - van de praktijk kan gelden. Eerst wordt naar een antwoord ge-
zocht in de praktische theologie. Een analyse van de verschillende typen pastorale 
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zorg laat zien dat elk type een eigen - meest impliciete - doelstelling heeft, die dan 
ook weer om een eigen soort begeleiding vraagt. Een analyse van de breed aanvaar-
de functies van pastorale zorg, zoals geformuleerd door Clebsch en Jaeckle laat zien 
dat het doel van pastorale zorg gelaagd is en door de tijd heen kan wisselen. Het 
roept de vraag op naar een overkoepelend praktijkdoel. Vier recente praktijkdoe-
lomschrijvingen voor de geestelijke verzorging worden geanalyseerd. Zij zijn alle 
gelaagd geformuleerd en die gelaagdheid laat op zichzelf al iets zien van een me-
thodische structuur. Maar als structurerende praktijkdoelomschrijvingen schieten ze 
te kort vanwege hun complexe en diffuse karakter. Een belangrijk manco is ook dat 
de relatie met het algemene welzijnsdiscours onvoldoende gelegd wordt. Daarom 
wordt een eigen benadering geboden die vertrekt vanuit het begrip welzijn. De vol-
gende conclusies worden getrokken: 
x Het praktijkdoel van de geestelijke verzorging kan geformuleerd worden 
als existentieel welzijn en existentieel welzijn kan gedefinieerd worden als 
‘welzijn met betrekking tot de verhouding tot ‘het leven zelf’.  
x Existentieel welzijn is geen factor naast andere vormen van welzijn, maar 
iets onderliggends dat de overige vormen van welzijn inkleurt, structureert 
en integreert. 
x Existentieel welzijn wordt op interactioneel niveau zichtbaar in engage-
ment met en participatie in het leven.  
x Existentieel welzijn komt uit in drie waarden die zich verhouden als drie 
lagen: relationele geborgenheid, levensbeschouwelijke vitaliteit en plausi-
biliteit en spirituele conformiteit. 
x Het kunnen beamen van het welzijnsprofiel in een gegeven situatie (‘zo is 
het goed’) is een belangrijke indicatie voor existentieel welzijn. 
De kern van existentieel welzijn wordt gevormd door spirituele conformiteit. Dat 
noopt tot een genuanceerde omschrijving van het verband tussen spiritualiteit en 
welzijn. Een instrumentalisering van spiritualiteit is met haar eigen aard in strijd. 
Geconcludeerd wordt dat er een positieve correlatie is tussen spiritualiteit en wel-
zijn, maar dat deze indirect, dialectisch en kritisch van aard is.  
 
In hoofdstuk 6 worden bestaande methodische benaderingen geordend en geclassi-
ficeerd. Ze laten zich ordenen op basis van het in hoofdstuk 4 ontwikkelde zinge-
vingsprocesmodel. Op basis van de relationele, formele, spirituele en functionele 
aspecten van zingeving zijn er relationele, formele, spirituele en functionele model-
len te onderscheiden. Een transversale analyse laat zien dat deze modellen elkaar 
niet uitsluiten maar dat er allerlei bruggen tussen bestaan. Waar het ene is, is het 
ander nooit ver weg. Dat roept opnieuw de vraag op naar onderliggende structuur 
op basis waarvan deze modellen geordend kunnen worden met het oog op het prak-
tijkdoel.  
 
In hoofdstuk 7 wordt de opzet van het empirisch onderzoek verantwoord. Dit on-
derzoek wil de vraag beantwoorden op welke wijze de in hoofdstuk 3 t/m 5 ge-
noemde aspecten van zingeving terug te vinden zijn in de praktijk van geestelijk 
verzorgers. Acht geestelijk verzorgers uit verschillende werkvelden is gevraagd wat 
zij zien als praktijkdoel. Tevens hebben ze een verslag aangeleverd van een gesprek 
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of groepsgesprek. Op basis daarvan zijn ze geïnterviewd over de redenen die ze 
voor hun optreden hebben gehad. Dit is geanalyseerd in de traditie van de 
fenomenologisch-hermeneutische benadering en resulteerde in acht methodische 
profielen die in hoofdstuk 8 worden gepresenteerd. In de vergelijkende analyse van 
hoofdstuk 9 wordt duidelijk dat de theoretische orde inderdaad in de praktijk van 
geestelijk verzorgers terug te vinden is en dat met behulp van de categorieën 
relationeel, formeel, spiritueel en functioneel een profilering van het methodisch 
werken van geestelijk verzorgers mogelijk is. Ook wordt een onderliggende orde 
zichtbaar. Via het realiseren van relationele en formele waarden komen geestelijk 
verzorgers tot het realiseren van spirituele waarden in levensfunctioneel perspectief. 
Het blijkt tevens dat alle respondenten op een of andere manier een verdiepende 
beweging willen maken en dat de passieve lijn van de zingeving (wat doet het leven 
mij?) meer aandacht ontvangt dan de actieve lijn (wat doe ik met het leven?).  
 
In hoofdstuk 10 worden de lijnen van theorie en empirie samen genomen en wordt 
de basismethodiek geformuleerd. Eerst wordt de specifieke contactvorm van de 
geestelijke verzorging beschreven en verantwoord: de begeleidingsontmoeting. Dat 
is een ontmoeting die tegelijk begeleiding is. Het is een ontmoeting met een ge-
richtheid op de dieperliggende spirituele laag van de ontmoeting zelf. Deze speci-
fieke contactvorm vloeit voort uit het gegeven dat geestelijke verzorging zowel een 
vorm van zorg als van begeleiding is. In de begeleidingsontmoeting vindt een pro-
ces van verdieping plaats naar het spirituele niveau, waarin gestreefd wordt naar 
spirituele conformiteit: dat de ander leeft vanuit diens levensroeping. Dit wordt 
echter niet zomaar gedaan. Het vindt plaats in levensfunctioneel perspectief. Dat wil 
zeggen dat men hoopt dat versterking van de spirituele conformiteit de ander helpt 
het leven aan te gaan, aan te kunnen, uit te houden en te vervolgen. Dat gebeurt 
wanneer de ander zich kan verbinden met wat als eigen levensroeping wordt gezien.  
Dit proces van verdieping gebeurt door middel van het realiseren van een combina-
tie van relationele en formele waarden. Inzichten uit de presentietheorie en de zor-
gethiek worden in dit hoofdstuk gebruikt om de werking van relationele waarden 
voor het zingevingsproces te verhelderen. Deze zijn echter niet werkzaam zonder de 
formele waarde van de betekenisgeving, net zoals de formele waarden niet werk-
zaam zonder de relationele. De bespreking van de structureel formele waarden re-
sulteert in een beschrijving van de verschillende mate waarin geestelijk verzorgers 
zich met het verhaal van de ander inlaten. Dat begint met ruimte maken voor het 
verhaal en eindigt met het opsporen en verhelpen van zingevingsfricties in het ver-
haal. Een belangrijk middel is de techniek van de perspectiefvergroting (in de diep-
te, de breedte, de lengte en de wijdte). De bespreking van de inhoudelijk-formele 
waarden laat zien hoe levensbeschouwelijke kennis in de begeleiding functioneert. 
De wijze waarop de expertise vervat in de methodische modellen in dit proces func-
tioneert wordt geschetst. 
 
Dit alles wordt samengevat in een methodische lijn. Zoals (para)medici werken 
volgens de lijn ‘anamnese-diagnose-behandeling-controle’ en verzorgenden zich op 
een of andere manieren bewegen op de de lijn ‘bezorgd zijn-zorg op je nemen-
zorguitvoeren-zorg ontvangen’, zo werken ook geestelijk verzorgers volgens een 
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eigen methodische lijn. Die wordt geformuleerd als naderen-verdiepen-laten-
verbinden-vieren. Als icoon daarvan kan men het beeld van het rituele bad gebrui-
ken. Zo is aan het eind van dit onderzoek de verbinding tussen het ‘wat’, het ‘hoe’ 
en het ‘waartoe’ van de geestelijke verzorging in het licht gesteld.  
 
In de slotbeschouwing van hoofdstuk 11 wordt gereflecteerd over de betekenis van 
deze basismethodiek voor de praktijk en de theorie van het vak en voor het gebruik 
ervan in opleiding en supervisie.   
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Responding to Life itself 
SUMMARY 
This study is about aim and method of spiritual care giving in a Dutch context. In 
the Netherlands the practice of spiritual care giving is in transition. Due to cultural 
and societal changes in the area of religion, spirituality and care, spiritual care giv-
ing has to re-invent itself. Traditionally spiritual care giving is performed as a reli-
gious–like activity in the public sphere.  In the last decades however spiritual care 
in the Netherlands is developing into a type of care and guiding that is legitimized 
in societal terms and is accounted for in a public discourse. In the traditional con-
figuration aim and method of spiritual care-giving are determined by the specific 
worldview tradition spiritual care givers are rooted in. This is problematic when 
spiritual care giving is conceived as a public discipline. In the new societal configu-
ration it must be made clear in what way spiritual care is beneficial for people and 
how that goal is achieved. These developments form the background of the subject 
matter of this study: the methodology (= the logic of method) of the practice of 
spiritual care giving. Attention is not so much paid to concrete methodological ap-
proaches, as well as to the underlying methodological structure of the practice as a 
whole. By what kind of professional reasoning do spiritual care givers use their 
approaches and interventions? What are they trying to achieve in all that they do? I 
call this methodological structure a ‘basic methodology’ or 'basic methodic line'. By 
this term both a plurality of methods and an underlying unity is acknowledged. 
Formulation of such a basic methodology is useful with respect to societal legitima-
tion, but it is also important for the methodological development of the discipline 
itself. It will help spiritual care givers to structure their practice and to use the avail-
able methodological approaches in a purposive and an accountable way. In addition 
it would contribute to a clear profile of the discipline in the midst of other disci-
plines of care. 
 
This study consists of two parts: a theoretical and an empirical one. In the theoreti-
cal part the basic concepts are explored and the available methodological ap-
proaches in Dutch and Flemish contexts are classified. The empirical part aims to 
unveil the reasons behind the actual performance of spiritual caregivers. In the end 
a basic methodology is formulated on the basis of the findings of both the theoreti-
cal and empirical research. 
 
In a preliminary chapter (chapter 2) the concepts of ‘care’, ‘guiding’, ‘practice’ and 
‘method’ are examined on the basis of the thinking of some prominent thinkers in 
the field. Following Ricoeur ‘care giving’ is conceived as a human response to the 
vulnerability and fragility of human existence. It is done in a configuration of three 
modes: ‘to care for, ‘see to’ and carefulness (in Dutch language all these modes are 
formulated as a compound term with the  element ‘care’ in it). The practice of car-
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ing is structured by both a purposive (instrumental) rationality and a value (substan-
tial) rationality. Care has an ethical foundation, is of a relational kind and can be 
professionally and unprofessionaly organized.. A practice is an organized structure 
of socially established actions, bound together by an intrinsic goal. The intrinsic 
purpose of care is integrity. The distinction between an actor-perspective and a 
practice-perspective is helpful for the study of practical methodology. A methodo-
logical path of professional activity is made visible by examining how a profes-
sional pursues his objectives in a concrete contact (actor-perspective) in relation to 
the goal (central value) of the practice as a whole (practice-perspective).  
Spiritual care giving is not only a type of care, but can at the same time be con-
ceived as a form of professional guiding. Guiding is conceived as an activity in 
which one person (or a group) influences another person (or a group) on the basis of 
specific expertise in a functional relationship with a view to (aspects of) one’s well-
being.  The purpose of guiding is well-being. Among Dutch spiritual care givers 
working methodically is a controversial issue. Therefore a clear concept of 
‘method’ is necessary: what do we mean by 'working methodologically'? Following 
Donkers, methodic practice is conceived as self-regulation in order to realize a cer-
tain value. Basic methodology then is defined as follows. 
 
Basic methodolology is a way of professional acting, which emanates from the cen-
tral value of a practice and underlies the use of specific methods in a qualifying and 
regulating way.  
 
In a basic methodology profession related reasons are given for professional activ-
ity. But what does ‘profession-related’ entail? In order to answer this question due 
attention must be given to the domain and central value of the profession. We must 
also have an overview of the available methodical approaches. That is what the 
chapters 3-6 are about. 
 
In chapter 3 the domain of the profession (the area of life of which an exclusive 
expertise is claimed) is formulated as ‘meaning giving’ (Dutch: zingeving. German: 
Sinngebung). This term is used by the professional organization of spiritual care-
givers in the Netherlands (VGVZ) and is more or less recognized by other care 
professionals as well. But what do we mean by it? With the help of Fowler’s con-
ceptualization of ‘faith’ meaning giving is defined as the process by which people 
respond to ‘life itself’, including that which transcends life. Put shortly: it is re-
sponding to ‘the call of life itself’. It rests on the reflective capacity of human be-
ings and is elicited by existential experiences of contingency, flaws and ambiguity. 
It has its source in human spirituality, which is defined as being radically struck and 
formed by ‘life itself’ be it natural or supernatural. The response to ‘the call of life 
itself’ is mediated by religious and non-religious meaning-traditions which precede 
our individual existence, towards which we take our stand. This process is anthro-
pologically located in what may be called a ‘personal space’: an underlying domain 
in which one is present in front of himself. It is the same ‘space’ in which ethical 
decisions are made. In a philosophical and psychological discourse it is referred to 
as ‘self’, in a religious discourse as ‘soul’ or 'spirit', in an ethical discourse as ‘con-
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science’ and in daily speech as ‘heart’. In this space man is orientating himself in 
physical and moral space (Taylor). This means that in order to guide someone in 
this area, it is necessary to enter this personal space. In the remainder of this chapter 
definitions are given of major concepts such as religion, spirituality, transcendence 
etc. Religious meaning giving is conceived as a special kind of meaning giving as 
such. Religious meaning giving entails a special way of handling the ‘ultimate’. It 
has three characteristics: imagination of what may present on the other side of the 
border of ‘the ultimate’, seeing one's life in the light of this imagined reality and 
dedication to it.   
 
In order to know how to guide the process of meaning giving, we must know how 
this process works. That’s the subject matter of chapter 4. It is argued that a psycho-
logical approach to this question is not sufficient, because it tends to reduce mean-
ing giving to psychological processes. It does not pay enough attention to the free-
dom of choice and evaluation that are at the heart of the meaning giving process. In 
addition it leaves out the question concerning the contents of meaning giving: which 
meaning is sought for? Therefore a philosophical approach is chosen. On the basis 
of the history of the term ‘meaning’ three different kinds of ‘meaning’ are distin-
guished: experience of connectedness, hermeneutical activity and motivation to act. 
These three forms (figures) of meaning cannot be reduced to each other but they do 
relate to each other. The way they relate makes visible the dynamics of the meaning 
giving process (Fig. 4.1). People experience connectedness with the world, attach 
meaning to it in hermeneutic activity by which motivation to act is generated. This 
is the experiential line of the meaning giving process. The motivation to act points 
to spirituality which in essence is a motivational force. Then people start to act, 
attach meaning to their own actions by hermeneutic activity which in the end gener-
ates a new experience of connectedness with the world. This is the active line of the 
meaning giving process. The meaning giving process entails both a response tot the 
question of meaning of life in this world and a response to the question of meaning 
of my own actions. There is a twofold result of this process: engagement with the 
world and participation in the world. The meaning giving process is thus conceived 
as a circular, dialectic process between the poles of ‘man’ and ‘world’. Meaning 
giving is not only about what the world means to me, but also what I myself may 
mean to the world.  
Guiding with respect to the meaning giving process can be useful when these three 
different forms of meaning do not match. Then the ‘circle’ is broken and engage-
ment and participation cannot sufficiently be achieved. In guiding a spiritual care 
giver can intervene in all three modes of meaning. One can of course support a 
client in hermeneutic activity, but one can also give him an actual experience of 
connectedness or support him in doing something in both a ritual or non-ritual way. 
Interventions in one mode of meaning influences the other ones.  
The process of meaning giving takes on a narrative form. It is manifest in stories 
that people tell. In all their stories they communicate how they experience connect-
edness, which meaning they attach to events and actions, and by which things they 
are struck and radically formed and which life course they see for themselves. 
Therefore guiding the meaning giving process implies careful listening to stories, 
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careful interpretation of stories and a purposeful connecting of stories. But what is 
the  purpose at stake? 
 
In chapter 5 the central value of the practice of spiritual care giving is examined. 
What is this entire discipline for? It is examined what practical theology can teach 
us in this respect. First: the analysis of different types of pastoral care shows that 
different aims are formulated in each type. Second: analysis of the widely recog-
nized functions of pastoral care formulated by Clebsch and Jaeckle shows that the 
goal of the practice is a layered one and can change through times. It leaves the 
question if it is possible to formulate a kind of umbrella-goal. Therefore four recent 
Dutch goal formulations are analysed. They all appear to be of a layered structure. 
These layers show some important aspects of the methodologcial structure, but they 
fail to serve as a clear methodological point of reference. They are too complex and 
diffuse for that and the relation to the public discourse of well-being is rather loose. 
Therefore a fresh approach to the question is made, which departs from the concept 
of well-being. The following conclusions are drawn.  
x The central value of the spiritual care giving can be formulated as ‘existen-
tial well-being’ It is defined as well-being with respect to ‘life itself’.  
x Existential well-being is not a kind of well-being on the same level as well-
being on other domains of life. It is well-being on an underlying level. It 
integrates and structures the well-being in the other domains of life and gi-
ves colour to them.  
x Existential well-being consists of three layers: relational safety, vitality and 
plausibility of meaning traditions, and spiritual conformity (the extent to 
which one lives according to the perceived call of ‘life itself’).  
x Existential well-being manifests itself on the interactional level by enga-
gement with life and participation in life.  
x A practical indication of existential well-being is the extent to which one 
can agree to life as it is.  
Beacuse instrumentalization of spirituality would be at odds with the character of 
spirituality itself the relation between spirituality and well-being must be establis-
hed carefully. There may be a positive correlation between spirituality and well-
being, but this positive correlation must be conceived as indirect, dialectic and criti-
cal.  
 
In chapter 6 the available methodological approaches in Dutch and Flemish litera-
ture are described. They can be classified according to the various aspects of the 
meaning-giving process as described in chapter 4. Relational models derive their 
methodological structure from the relational aspects of the process. Formal models 
derive their methodological structure from the formal aspects of the process. Spiri-
tual models derive their methodological structure from the motivational aspects, 
whereas the functional models derive their methodological  structure from the func-
tional aspects of the process. Transversal analysis however shows that these models 
do not exclude each other. Bridges can be seen between them. They point to each 
other. This leaves once again the question how all these methodological approaches 
can be configurated to serve the central value (goal) of the practice.  
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The empirical part of this study starts with a brief account of the research design in 
chapter 7. It is a theory informed research. Central question is: in what way are the 
theoretical concepts of the chapters 3 t/m 5 present in actual professional perform-
ance? Eight selected spiritual care givers from different fields have given a thought-
ful answer to the question what they are for. In addition they delivered an account 
of an actual professional conversation (both individual and group conversations). 
On the basis of these two documents the respondents were interviewed. In this in-
terview they were asked for the reasons for their conversational interventions. This 
material was analysed on the basis of the key concepts of the chapters 3-5. This was 
done in the hermeneutical-phenomenological tradition. As a result eight methodo-
logical profiles are presented in chapter 8. The cross-case analysis in chapter 9 
shows that the concepts at stake indeed are present in the actual performance of the 
respondents. An underlying order could also be discerned: by realizing relational 
and formal values spiritual care givers come to realize spiritual values in life-
functional perspective. In addition it could be concluded that all respondents in 
some way or another attempted to realize a deepening movement in the conversa-
tion and the relationship. It was also observed that the passive (experience) line of 
the meaning process got more attention than the active (acting) line. The question 
‘What does life to me’ got more attention than the question ‘what am I doing with 
life’?  
 
In chapter 10 the results of the theoretical and the empirical part are brought to-
gether in formulating a basic methodology line. It all starts with a description of the 
specific kind of relationship that spiritual care-givers want to develop with their 
clients. It is named ‘guiding encounter’. It refers to a personal encounter in which 
guiding takes place. It reflects the fact that spiritual care giving is both a form of 
care and guiding. In this guiding encounter there is equivalence and difference of 
the relationship at the same time. It is a personal encounter with a focus on the 
'theme' and the deepest level of the encounter itself: the motivational, spiritual level. 
That is why all respondents speak in some way or another of a  ‘deepening process' 
they want to elicit. Spiritual care givers want to support and help people to live out 
of a ‘spiritual conformity’. This objective however is not pursued for its own sake. 
It is done in the perspective of 'life functionality'. Living out of their spiritual con-
formity helps people to take up their lives, to hold on to their lives and to continue 
their lives with some more strength, joy, hope etc. in the face of all that life is ask-
ing and giving. This ‘life-functionality’ is the over all-perspective in which the 
practice of spiritual care giving is meaningful.  
The ‘deepening process’ is achieved by realising a characteristic configuration of 
relational and formal values. I used the concepts of ‘theory of presence’ and ‘ethics 
of care’ to clarify what spiritual care givers are doing on the relational level. The 
relational values however are not effective without formal, hermeneutical, values 
and the formal values are not effective without the relational ones. The discussion 
of the formal values results in a description of the different ways spiritual care giv-
ers are dealing with the stories they hear. They can be progressively involved in 
these stories. It starts with making room for the story en ends with analysing the 
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story with respect to possible frictions of the meaning giving process. The extend-
ing of perspective (deepen, broaden, lengthen and widen) is a narrative technique 
that is used as a means. It is described how spiritual knoweledge and knowledge of 
meaning-traditions fit in to the guiding process. 
 
All this is brought together in the formulation of methodological line of thought. 
Just as medical and paramedical professions follow the line ‘anamnesis-diagnosis-
treatment-control’ and nurse practitioners may follow Tronto’s line ‘caring about-
taking care of-care-care receiving’, spiritual care givers follow their own methodo-
logical line of thought. It is formulated as ‘come close-deepen-let happen-connect-
celebrate’. All the social scientific expertise and the expertise concerning meaning 
traditions must be located somewhere on this line. The image of the antique 'miqve' 
can serve as an icon of this methodological line (Fig. 10.2). 
 
In a final section the significance of this methodological baseline is being reflected 
upon. It may be useful not only for the development of the profession, but may also 
be of importance for education, training and supervision of spiritual care givers.
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